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GEWIDMET . 


VORWORT 


Die Länder des Fernen Ostens, die so lange ein isoliertes Leben 
strengster Abschließung geführt hatten, mußten seit der Mitte des 
XIX. Jahrhunderts. sich ‚dem anklopfenden Europa öffnen, Seitdem 
haben die verschiedensten Fäden ihre beiden Sphären in Verbindung ge- 
bracht. Das. ‚Abendland hat nach und nach Einblick gewonnen in eine 
ihm zunächst vollkommen fremde und großenteils unverständliche Welt, 
Es haben sich viel falsche Vorstellungen von China und Japan gebildet, 
die erst durch mühevolle Arbeit einer wissenschaftlichen Forschung zu 
einem angemessenen Bilde urngeivändelt' werden konnten, zum Teil aber 
in weiten Kreisen noch bis heute fortbestehen, 

Erst spät und zögernd haben auch Chinesen und Japan freien 
die Fühlung mit Europa gesucht und die Fähigkeit erworben, seine 
Sphäre in entsprechendem Lichte zu betrachten. Die Einstellung war 
für beide Teile nicht leicht. Die Schranke, die zu überwinden war, be- 
stand nicht so sehr in der Raumentfernung von einer Seite des Erdballes 
zur entgegengesetzien, in politischen Hemmungen und eingewurzelten 
Vorurteilen, als vielmehr. in der’ Geistesart der Menschen dort und hier, 

China und Japan sind seit einigen Jahrzehnten den Völkern des 
Abendlandes in vielfacher Weise 'näher gerückt, als Gebiete politischer 
Beziehungen und wirtschaftlicher Verbindungen, der wellumspannende 
Verkehr überwand die großen Entfernungen ü über See und Land, der 
moderne Geist beseiligte die besonderen Schranken, die einem Aus- 
tausche ontgegenstanden, die wissenschaftliche Forschung fand ein 
reiches Feld lohnender "Tätigkeit, und namentlich in der lebendigen 
Gegenwart der allerjüngsten Zeit ist Ostasien zum Brennpunkle wichtiger 
Ereignisse, zum Schauplatze actueller Entwicklung des Dan 
geworden. 

Es mag heute wenige Menschen geben, denen China und Japan nicht 
in irgend einer Hinsicht Gegenstand des Interesses geworden sind, die 
nicht selbst in eine gewisse Beziehung zu diesen Ländern getreten wären, 
Jeder spricht von ihnen, zahlreiche sachliche und unsachliche Bücher 
schildern sie, und doch — wie erstaunlich wenig weils man, a 
von ihrem wahren Wesen! 

So genau die Handelsproducte dem Kaufmann Vekanak geworden 
sind, so vielseitig die Verknüpfung äußerer Interessen beider Sphären 
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sich gestaltet hai, so vertraut heute Allen die Namen der Örtlichkeiten 
jener fernsten Gegenden lauten, so viel die Tageszeitungen von Per- 
sönlichkeiten und Ereignissen von drüben zu berichten wissen, — wie 
viel weiß man in Europa vom leben, Fühlen und Denken der Menschen 
in Ostasien ? . 

Es ist eine leider nicht zu verkennende Tatsache, daß eine genauere 
Kenntnis und angemessene Beurteilung der wahren Verhältnisse Ost- 
asiens, namentlich hinsichtlich des Geisteslebens, noch ganz auf einen 
kleinen Kreis beschränkt ist, in dem fachwissenschaftliche Studien ge- 
pflegt werden. Sonst sind zumeist die Vorstellungen von der ost- 
asiatischen Kultur so unzulängliche geblieben, wie dies bei einer Sache 
von so außerordentlicher Wichtigkeit nicht der Fall sein dürlte. 

Eine erstaunlich große Zahl oberflächlicher und werlloser Bücher hat 
dazu beigetragen, die Unkenntnis über Ostasien zu perpetuieren. Gegen 
die Menge der Publicationen Unberufener kommt die Fach-Litteratur 
die nur von Wenigen gelesen wird, nicht auf. Viele Bücher erfreuen sich 
heute durch ihr vortreffliches und reiches Bildmaterial größter Belieht- 
heit und weitester Verbreitung, während der Inhalt ihres Textes durch 
das Maf3 der darin gezeigten Unkenntnis jede sachliche Kritik unmöglich 
macht. 

Es muß bei dieser entmutigenden Lage wohl gefragt werden, ob ein 
wissenschaftliches Buch über Ostasien, das sich an einen größeren 
Leserkreis richten will, überhaupt geschrieben werden sollte und ob es 
Aussicht haben kann, sich durchzusetzen? Es darf nicht verkannt wer- 
den, daß eine solche Aufgabe keine leichte ist. Tin Werk, das heute 
mit sinologischen Ansprüchen auftritt, findet der hohen Kosten und der 
geringen Verbreitung wegen keinen Verleger. Die chinesischen Zeichen 
schrecken den Käufer ab, wenn ihn auch das Thema reizen sollte. Der 
Verfasser, der für einen wichtigen Stoff nicht nur die wenigen Sinologen 
zu Lesern haben will, sondern dafür ein größeres Publicum gewinnen 
möchte unter allen Gebildeten, ohne doch „populär“ zu werden, muß 
also vielerlei bedenken, wie er diesen Anforderungen und den Erwartungen 
seines Verlegers gerecht werden könne. 

Der Autor muß sich daher im Vorwort zunächst verantworten, warum 
er sein Buch überhaupt geschrieben und warum er ihm die dafür ge- 
wählte Form gegeben hat, 

Die Überzeugung von der Wichtigkeit des behandelten Stoffes läßt 
ihn hoffen, daß außer den Fachgelehrten auch Vertreter andrer Wissen- 
schalten und Alle, die Forschungen auf dem Felde der Religion, Philoso- 
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phie und Kultur betreiben, ihm Interesse entgegenbringen werden. Der 
Wunsch einer Verbreitung auch in weiteren Kreisen Gebildeter hat die 
Wahl einer Form bestimmt, die ohne Specialkenninisse lesbar ist, in 
der auch schwierigste Fragen für die allgemeinere Betrachtung zugäng- 
lich gemacht werden. 

Nicht zuletzt ist es dem Autor ein vollbeabsichtigter Zweck, ein Buch zu 
veröffentlichen, das den Leser, dem ein Studium der Fach-Litteratur 
nicht möglich ist, in Stand setzt, sich zuverlässige Auskunft zu suchen 
über Fragen allgemeinsten Interesses, die nicht nur für den engen Rahmen 
Ostasiens selbst von Bedeutung sind, sondern für die Religionswissen- 
schaft und dıe Philosophie, ebenso wie für die allgemeine Völkerkunde 
und Kulturgeschichte. Ostasien ist im weiteren Rahmen allzu wenig 
berücksichtigt worden. Die Schriften der „Amateur-Sinologen“ aber 
können dem Orientierung Suchenden nur ein falsches Bild geben und 
bringen der Sache nur Schaden. 


* * 
* 


Gegenstand des vorliegenden Buches ist eine Schilderung der ost- 
asiatischen Gedanken, wie sie für Religion und Philosophie in China 
und Japan bestimmend sind. 

Diese beiden Provinzen des geistigen Lebens, Religion und Philoso- 
phie, die dort in enger Verbindung zueinander stehen, sind es, in denen 
sich uns die inneren Kräfte jener Welt zeigen, aus denen wir ein Ver- 
ständnis ihres wahren \Vesens gewinnen können, wie dio Kenntnis des 
Bauos von Familie und Staat uns ihre äußere Erscheinung und Ge- 
schichte erst voll begreillich macht. Für eine richtige Beurteilung des 
Kulturlebens im Fernen Osten alter und neuer Zeit müssen die Ele- 
mente seiner religiösen und philosophischen Systeme das wich- 
tigste Thema bilden. 

Die vorhandene Litteratur über die religiösen Verhältnisse und 
philosophischen Gedanken des ostasiatischen Kulturkreises ist im Ein- 
zelnen eine recht beträchtliche. Sie besteht aber zumeist aus Unter- 
suchungen über besondere Fragen und specielle Erscheinungen. Eine 
eigentliche zusamımenfassende Darstellung des gesamten Stoffes fehlt. 

Eine solche wird für das außerordentlich umfangreiche Gebiel nur in 
einem großen Abrisse möglich sein, bei dem Einzelbeiten dem allgemeinen 
Gedanken untergeordnet werden. Der Zweck, ein deutliches und in den 
Hauptzügen erschöpfendes Bild der ganzen Gedankenwelt Üstasiens 
zu geben, erfordert die stärkste Goncentration der Darstellung, die einen 
gegebenen Umfang nicht überschreiten darf. 
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Jedes einzelne Kapitel möchte eine breitere Ausführung verdienen, als 
ihm hier gegeben werden kann, Die Zusammenfassung des Stoffes wird 
unternommen mit der bewußten Absicht, einen Boden zu gewinnen, auf 
den dann wieder Einzeluntersuchungen gestellt werden können. Für 
eine oder die andre Frage hofft der Verfasser dies selbst in späteren 
Arbeiten tun zu können. 

China und Japan sind die Länder, nach denen der Blick in erster 
Linie gerichtet wird. In ihrem Geistesleben treten uns nationale Systeme 
entgegen, es ist aber auch zu einem großen Teile bestimmt worden 
durch die Einwirkung eines fremden Elementes, des indischen Bud- 
dhismus, Von selbst muß sich daher die Betrachtung in zwei große 
Hauptteile gliedern, deren erster die autochthonen Formen be- 
handelt, während der zweite dem Thema des Buddhismus gewidmet 
wird. Der verschiedene Charakter beider Teile wird durch den Inhalt 
selbst bedingt. 

Das Problem des ostasialischen Religionswesens verdient in 
seiner Gesamtheit beirachtet zu werden. Dazu müssen seine verschiedenen 
Seiten einander gegenseitig ergänzen. Der treffliche Versuch von W, Grube 
(Religion und Kultus der Chinesen, 1910 aus seinem Nachlaß heraus- 
gegeben) bleibt doch eine zu knappe Skizze, so daß wichtige Fragen des 
Problems selbst gar nicht erörtert, manche Gebiete, wie namentlich das 
buddhistische, zu kurz gekommen sind. Das Riesenwerk de Groot’s 
(Religious system of China) umgekehrt ist bei seinem gewaltigen Anlage- 
plane ein Torso geblieben und hat sich für dio Bedürfnisse der meisten 
Leser zu tief in die Einzelheiten verloren. Sein „Universismus“ ist ganz 
beherrscht von einer Hypothese, die wir kaum als haltbar annehmen 
können, und ihr ist die Anordnung des reichen Materials untergeordnet, 

Die Litteratur über den Buddhismus ist eine außerordentlich um- 
fangreiche, Aber sein Bild setzt sich aus ihr für uns mosaikartig zu- 
sammen. Seine verschiedenen Darsteller gehen entweder von der Person 
des Buddha oder seiner Lehre aus, die sie einmal als philosophisches 
System oder als religiöses Gebäude schildern, Es wird die historische 
Entwicklung des Buddhismus oder sein heuliger Zustand ins Auge ge- 
faßt, Es wird der alte Buddhismus nach den Werken des Päli-Canons, 
oder die Philosophie des Mahäyäna nach ihren speciellen Schriften, oder 
der religiöse und vulgäre Buddhismus in China, Japan und andren 
Ländern behandelt, Ein Work, das den Buddhismus nach Entstehung 
und Entwicklung in allen Formen gleichmäßig umfaßte, fehlt uns, so 
reich auch die Einzellitteratur ist, Der dankenswerte Versuch einer Ge- 
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samtdarstellung, den H. Hackmann (Buddhism as a religion) gemacht 
hat, muß doch aus andren Quellen ergänzt werden. 

Wenn das vorliegende Buch auch in erster Linie den Standpunkt 
Ostasiens vertreten soll, so war für eine richtige Auffassung des Bud- 
dhismus doch seine Erklärung aus der indischen Grundlage unerläß- 
lich. Bei der großen Wichtigkeit des buddhistischen Themas war die 
Entwicklung aus seiner reinen Gestalt zu den in China und Japan gültigen 
Formen zu zeigen. Hierzu erschien auch ein näheres Eingehen auf die 
indische Philosophie notwendig. 

Mit einem vollen Rechte darf der Buddhismus nicht allein als Domäne 
des Indologen gelten. Er gehört notwendig auch zum Felde des Sinologen. 
Es wäre aber ganz unmöglich, zu richtigem Verständnis des Buddhismus 
nach seinem eigentlichen Wesen zu gelangen, wollte man dieses nur aus 
chinesischen Quellen erschließen. Der Schlüssel ist nur von der indischen 
Seite zu gewinnen. 

Der Verfasser ist sich bewußt, daß er, trolz ernster und eingehender 
Studien über den Gegenstand, auf dem indischen Felde nicht ebenso 
wie auf dem chinesischen und japanischen Specialist sein kann. Er war 
hierfür auf die europäische Litteratur angewiesen und muß daher die 
Indologen um Nachsicht billen für Unzulänglichkeiten oder incorrecte 
Schreibungen. 


Die Transscription des Chinesischen ist die Wade’sche, 

Für den Sinologen ist die Kenntnis der Originalschreibung von 
Eigennamen bei Personen und Örtlichkeiten, sowie der Termini bei Lehre 
und Kult von größter Wichtigkeit. Aus technischen und finanziellen 
Gründen war es nicht möglich, die chinesische Schreibung im laufenden 
Texte zu geben. Davon wurde auch absichtlich Abstand genommen, um 
die Darstellung, die sich an Leser wendet, die aueh ohne Kenntnis des 
Chinesischen und Japanischen ein Interesse an dem Stoffe von Religion 
und Philosophie Ostasiens nehmen, nicht in störender Weise zu unter- 
brechen. 

Der Verfasser hat daher einen ausführlichen Index angeferligt, der 
als ein besonderes Heft gleichzeitig erscheinen wird. Er enthält für den 
ersten Teil die Schreibung der vorkommenden chinesischen und ja- 
panischen Worte, für den zweiten Teil Eigennamen und Termini in 
Sanskrit und Päli, sowiederen chinesische Translitteration und Traduction 
mit den japanischen Lesungen, 
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Mit Hilfe dieses Index soll dıe Arbeit, die für einen weiteren Kreis 
eine zusammenfassende Durstellung der religiösen und philosophischen 
Systeme Ostasiens giebt, zugleich auch als ein Nachschlagewerk für den 
Sinologen dienen. Der Verlasser hofft, daß das damit gegebone Material 
Manchem bei der Behandlung chinesischer Texte willkommen sein wird. 
Speciell für die buddhistische Tätteratur stellt ein solches Tlilfsmittel 
wohl ein oft entbehrtes Bedürlnis dar. 

Für den Druck des Index mußte der Ausweg handschriftlicher Wieder- 
gabe im lithographischen Verfahren gewählt werden. 

Der Litteraturnachweis giebt nicht nur die hervorragendsten 
und maßgeblichen Werke an, sondern die wesentlichste einschlägige Lit- 
teratur überhaupt, ohne die Vollständigkeit einer Bibliographie zu er- 
streben. Auf eine Kritik des \Vertes der genannten Quellen ist ganz ver- 
zichtet. Eine Gruppierung nach dem Stoffe erschien bei seinor weiten 
Verzweigung nicht zweckmäßig, es wurde daher die alphabetische An- 
ordnung nach den Verfassernamen gewählt. 

Dem Verlage ErnstReinhardtin München sei für sein großes 
Entgegenkommen und die‘ Überwindung mancher Schwierigkeit der 
herzlichste Dank des Verfassers gesagt, 


Heidelberg, im August 1923. 
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ERSTER TEIL 


DIE EINHEIMISCHEN RELIGIONSFORMEN 
UND GEDANKENSYSTEME IN CHINA UND JAPAN 


EINLEITUNG 


Die vornehmsten Erzeugnisse einer Kultur sind ihr religiöses Leben, 
ihr wissenschaflliches Denken, ihre künstlerischen Werke. Sie sind 
niedergelegt in Religion, Plilosophie und Kunst, Mehr als die äußeren 
Momente der geographischen Verhältnisse und der historischen Ereig- 
nisse bestimmen diese geistigen Factoren die Entwicklung der Völker 
und die Bildung ihres nationalen Charakters, 

Die Litteratur, in der das Geistesleben zum Ausdruck kommt, hat 
für China eine höhere Bedeutung als für andre Kultursphären. Die ge- 
samte chinesische Gesittung ist eine vorwiegend literarische, 

Das Litteraturgut übt einen tiefgehenden Einfluß aus auf alle Seiten 
des praktischen Lebens der Chinesen, auf die Gestaltung des Staats- 
wesens, die Familienorganisation, auf Sitte und Brauch, Glauben und 
Aberglauben, wissenschaftliche Bildung und philosophisches Denken. 
Es steht auch im engsten Zusammenhange mit den religiösen An- 
schauungen. 

Alle Litteratur in China aber ist ihrem Wesen nach Profanliteratur. 
Es existieren in aller Zeit keine specifisch religiösen Werke, 

Für das Gesamtwesen der chinesischen Kultur spielt das rein religiöse 
Gebiet vielleicht nicht die allererste Rolle. Die Religion hat in China 
nicht die ausschließliche Bedeutung wie in andren Kulturländern. Die 
einzelnen Zweige des Kulturlebens stehen unter einander in ungetrenntem 
Zusammenhange. Litterarische Bildung, philosophische Erkenntnis, reli- 
giöser Glaube und Yolkssitte bilden in China eine Einheit, die sich auf- 
baut aul den Grundanschauungen des Chinesentums. 

Wenn wir das wahre Wesen des ältesten Denkens und Fühlens der 
Chinesen richtig verstehen wollen, so müsson wir zunächst absehen von 
den Formen, die erst ein Resultat späterer Entwicklung darställeh. Wir 
dürfen nicht ausgehen von dem Bilde, das uns späfer alsein klassisches 
und orlhodoxes System mit beherrschender Bedoutung,entgegentritt. 

Denn zum orthodoxen Canon sind gewisse Schriften der alten Zeit 
erst geworden durch die Verknüpfung ihres Inhaltes mit der Person 
und Wirksamkeit des Conlucius,. Die hiernach als klassisch anerkannten 
Bücher erlangten dann den Wert von heiligen Schriften, deren Lehren 
zu Axiomen, zu Siaalsdogmen erhoben wurden. Der Maßstab der Classi- 


eität ist dabei weder die Sprachlorm noch der Gedankeninhalt, sondern 
2 Krause, Ostasien 
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lediglich die Beziehung zu Confucius, dem Idealvorbilde der Chi- 
nesen. “ : 

Der Confucianismus umfaßt aber nach seiner Entstehung und Ent- 
wicklung nur eine Seite des altchinesischon Geisteslebens, die er in be- 
stimmter Richtung ausbildete, Die Grundanschauungen chinesischen 
Denkens halten noch andre Seiten, die in abweichonden Richtungen zum 
Ausdruck kamen, 

Für Confueius nun gerade bedeutete das religiöse Gebiet nur ein 
nebensächliches Thema, bei den: er den Hauptwert mehr auf die äußere 
"Form als auf den inneren Gehalt legte, Wie er selbst kaum von Glaubens- 
fragen gesprochen hat, so hat er auch bei der Bearbeitung des alten 
Litteraturgutes den religiösen Stoff weniger berücksichtigt. 

Infolgedessen erfahren wir aus den klassischen Schriften nur gelegent- 
lich einiges über die Religionsanschauungen. Das Bild, das wir aus dem 
Shu-king und Shi-king von der Religion der alten Chinesen erhalten, ist 
ein schr lückenhaftes, das Li-ki gibt davon nur die rituelle Seite. Die 
„Vier Bücher“ geben nur das System des Confucius nach seinen Aus- 
sprüchen und in der Darstellung seiner Schüler, ohne Berücksichtigung 
der abweichenden Systeme und des daneben herlaufenden Volksglaubens- 

Und was uns in den alten Quellen gegeben ist, charakterisiert sich 
durch eine große Verschwommenheit der Vorstellungen und Dürftigkeit 
an positiven Angaben. 

Der Mangel eigentlicher Religionsurkunden weist uns darauf hin, das 
religiöse Denken aus dem Gesamtinhalt der alten Litteratur auszu- 
sondern. Dabei erkennen wir, daß dies rein und in unsrem abendlän- 
dischen Sinne gar nicht möglich ist. Den Chinesen hat ursprünglich in 
ihrer Sprache überhaupt ein Ausdruck dessen gefehlt, was wir mit „re- 
ligio“ bezeichnen. Der Ausdruck chiao (Lehre), der später auf die 
Schulen von Confucianismus, Taoismus, Buddhismus (Ju-Tao-F'o) an- 
gewandt wurde, besagt etwas ganz Andres und umfaßt ein viel weiteres 
Gebiet als die religiösen Anschauungen, nämlich das gesamte Denken 
einer dieser Richtungen, 

Im religiösen Leben der Chinesen fehlen die Begriffe von Glaubens- 
bekenntnis, Schuld und Sühne, die für uns mit dem Worte „Religion“ 
untrennbar verbunden erscheinen. Die chinesische Religion ist Welt- 
anschauung. R 

Es lassen sich also für China Religion und Philosophie nicht 
trennen, Beide greifen unlöslich ineinander, Anders als in Europa, wo 
Theologie und \Vissenschalt oft in Gegensatz traten, haben die Gedanken 
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Ostasiens siets Religiongwesen und Weltweisheit gleichmäßig umfaßt 
und zu einer starken Kultureinheit verschmolzen. . 

Es kann daher bei dem in der chinesischen Literatur gegebenen 
Stoffe niemals der religiöse Inhalt für sich allein behandelt werden, ohne 
zugleich die philosophischen Gedanken zu berücksichtigen, die in ver- 
schiedenen Systemen Ausdruck fanden. 


Wie die Werke der ältesten Litteratur vollkommen selbständig auf 
nationaler Basis entstanden sind und unbeeinflußt von außen die chi- 
nesischen Gedanken in reiner Form ausdrücken, so haben wir auch 
die Grundelemente religiösen und philosophischen Lebens als das 
eigenste Kulturgut der Chinesen aufzufassen. 

Man hat vieltach die chinesische Kultur aus fremdem Ursprunge 
ableiten wollen. Wie man das Volk der Chinesen als ein aus Central- 
asien her in die Flußtäler des IIuang-ho und Wei-ho eingewandertes 
darstellte, so wollte man ihre Kultur, als nicht autochthon entstanden, 
sondern aus andrer Gegend mitgebracht, in Beziehung setzen zu andren 
asiatischen Kulturen. 

So entstanden einmal die Theorien vom westlichen Ursprunge des 
chinesischen Volkes und seiner Kultur und die Hypothese von einer 
gemeinsamen asiatischen Urkultur. 

Doguignes wollte geradezu die Chinesen yon den alten Ägyptern her- 
leiten. 

Richthofen? stellte den Gedanken einer Einwanderung aus Turan auf 
und stützte diesen hauptsächlich auf Entlehnungen astronomischer Vor- 
stellungen wie der Mondstationen. Es ist auch versucht worden, astro- 
logische Parallelen festzustellen, so zwischen China und Babylon®. Diese 
Argumente können jedoch niemals hinreichen zur Begründung einer an- 
genommenen Religionsgemeinschaft, 

Der Gedanke vom westlichen Ursprunge der chinesischen Kultur, den 
namentlich auch Lacouperie* und de Harlez® vertraten, wurde beson- 
ders auf das religiöse Gebiet übertragen. Ein historischer Zusammenhang 
der chinesischen Religionsanschauungen mit den Religionen andrer 
Kulturvölker hat sich aber nach keiner Richtung erweisen lassen. 

Für das Construieren solcher Zusammenhänge war, ebensa wie für 
das Auffinden von Parallelen zwischen den klassischen Schriften und 
der Bibel, in der Zeit der Jesuiten die vorgefaßte Meinung maßgebend, 
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daß alle Religion Ausstrahlung von einem Centrum sein müsse, So 
wurden die Chinesen als ein bei der Zerstreuung vom Turmbau zu Babel 
ostwärts gewandertes Volk angesehen und ihre Roligionsform als eine 
von Mesopotamien aus mitgebrachte befrachiet. 

Unter diesom Gesichtspunkte suchten die Jesuiten die oberste Natur- 
kraft, als wolche die Chinesen den Himmel verehrten, mit dem biblischen 
Gottesbegriff gleichzusetzen und sahen in den chinesischen Anschau- 
ungen einen dem christlichen Monotheismus entsprechenden Geist. Da- 
her haben sie in der Bibelübersetzung „Golt“ geradezu mit Shang-ti 
übersetzt, woraus dann langer Streit entstand, der die Missionstäligkeit 
erheblich beeinträchtigt hat, Später wurde dann für „Gott* die Bezeich- 
nung t‘jen-chu (= Ilimmelsherr) gewählt. 

Von de Groot ist die geistreiche Ilypothese einer gemeinsamen 
asiatischen Urkultur aufgestellt und eine solche besonders für die 
Religionsformen behauptet worden, Nach seiner Auffassung bedeutot 
der „Universismus“ die Urreligion Asiens, und hiervon wären sowohl 
der alte Taoismus in China wie der Buddhismus in Indien Ausflüsse, ja 
sogar ein Zusammenhang mit den Babylonischen Vorstellungen erscheint 
ihm im Lichte des Universismus möglich. 

Es ist an sich mißlich, bei dem größten Weltteile auf unsrer Erdkugel 
mit einem Begriffe „Asien“ zu operieren, der doch niemals eine ethno- 
graphische und kulturelle Einheit dargestellt haben wird, 

Wir kennen nicht die Entwicklung der chinesischen Kultur in ihren 
Anfängen, sondern nur doren Resultat. Wir wissen nicht, aus wolchen 
Grundlagen sie erwachsen ist, ob sie Product des eignen Bodens oder 
schon mit fremden Einflüssen verwachsen war, ob und wieweil sie etwa 
mit andren asiatischen Kulturen, wie in Indien oder Babylon, wesens- 
gleich oder verwandt sein mag. 

Wo immer wir die chinesische Kultur kennen lernen, sehen wir sie 
als ein fertiges Gebäude, das wir als rein-chinesisch und national auf- 
fassen müssen, Und so müssen wir auch die Religionsform des alten 
China als urchinesisch ansohen. Die IIypothese de Groot's ist weder zu 
bestreiten noch zu beweisen. 

Bei aller starken Ähnlichkeit vieler Erscheinungsformen und Ge- 
dankengänge zwischen Tao-Lehre und indisch-buddhislischem Denken, 
die wir bei Betrachtung des philosophischen Taoismus und des religi- 
ösen Verhältnisses von Taoismus und Buddhismus kennen lernen, wird 
doch eine gemeinsame Grundlage für beide nicht zu erweisen und auch 
kaum vorauszusetzen sein. 
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Es wird sich andrerseits zeigen, daß sich in den chinesischen An- 
schauungen wenn auch keine historischen Übertragungen, so doch 
manche Analogien finden lassen, wie z. B. zum Dienste der Ahnen (pi- 
tri) im alten Indien, zum Kulte der Laren bei den Römern, zur Natur- 
religion der alten Perser und etwa auch zum Gestirndienste der Babylonier. 

Eine oflene Frage bleibt der Zusammenhang der altchinesischen Na- 
turreligion mil dem Schamanentum der primitiven Völker Nordostasiens. 
Auch hierin bringen bei dem geringen Umlange des zu einem Vergleiche 
zur Verfügung stehenden Materiales die aufgestellten Hypothesen kaum 


viel Gewinn, 
* * 


* » 


Haben wir Entstehung und Entwicklung der religiösen Anschauungen 
und des philosophischen Denkens in China als eine selbständige vor- 
zustellen, so sind sie auch in den späteren Zeiten in hohem Maße unbe- 
einflußt geblieben. Das einzige fremde Gedankensystem, das auf chine- 
sischen Boden übertragen wurde und dort Wurzel faßte, der Buddhis- 
mus, hat auch nur einen relaliv geringen Einfluß auf die Grundlagen 
der chinesischen Kultur ausgeübt. Er blieb immer deutlich getrennt ein 
fremdes Product und mußte sich selbst in stärkstem Maße der chine- 
sischon Eigenart anpassen. Davon wird bei der Frage des Verhältnisses 
des Buddhismus zum Chinesentum ausführlich zu reden sein. 

Auch hat der Buddhismus in China eine ganz eigno Lätteratur ent- 

wickelt, die außerhalb des Rahmens der chinesischen Gesamtlitteratur 
steht. Sie ist ihrem Inhalte nach vollkommen indisch und hat nur eine 
äußerlich chinesische Form. 
“ Ganz von selbst muß sich also der vor uns liegende Stolf in zwei 
große Hauptteile gliedern, in denen einerseits die einheimischen Re- 
ligionsformen und Gedankensystome daıgestellt werden, an- 
drerseits die fremde Pflanze des indischen Buddhismus für sich und 
in ihrem Verhältnisse zum Geiste Ostasiens betrachtel werden soll. 

Für die Schilderung der chinesischen Religionsverhältnisse aus ihrer 
Wurzel muß also streng gesondert werden, was altes, rein-chinesisches 
Gut und was spätere Übertragung andrer Herkunft ist. Insbesondere ist 
immer zu trennen die altchinesische Anschauung, wie sie vor dem Ein- 
dringen des Buddhismus bestand, von den Beeintlussungen, die sie vom 
buddhistischen Wesen empfing. 

Es ist ferner scharl auseinander zu halten, was die Grundanschau- 
ungen dos chinesischen Volkes in ältester Zeit ausmachte, und was dann 
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durch einen bestimmten Entwicklungsvorgang zum klassischen Ausdruck 
des Chinesentums geworden ist. Der allmählich entstandene Zustand 
darf niemals rückwärts übertragen werden. 

Da nun aber die historische Entwicklung des chinesischen Geistes- 
lebens und der Religionsyerhältnisse zu vielfachen Vermengungen der ur- 
sprünglich getrennten Systeme geführt hat und uns so in ihren modernen 
Formen ein Bild stirkster Mischung heterogener Elemente bietet, wird 
Zur unsre Betrachtung nicht immer die Schilderung imstande sein, nur 
die eine in den Vordergrund gestellte Form für sich ins Auge zu lassen. 
Sie wird häufig gezwungen sein, vorgreilend aul ein andres Gebiet hin- 
zuweisen oder rückblickend den früheren Gedanken von verändertem. 
Standpunkte aus wieder aufzunehmen. 


* * 
« 


Eıne gewisse Kenntnis der historischen und kulturellen Ent- 
wicklung von Staat und Volk der Chinesen ist bei Betrachtung 
der Hauptrichtungen ihres Geisteslebens eine Voraussetzung, Diese be- 
sonders darzustellen liegt aber außerhalb unsrer Aufgabe und müßte 
das ‘Thema einer selbständigen Arbeit bilden. 

Entsprechend dem Grundcharakter des chinesischen Volkes war seine 
alte Religion eine durchaus friedferlige, Sie hat zwar blutige Opfer, aber 
keine Grausamkeiten, Wir finden in China weder dio Greuel der mexi- 
kanischen Menschenopfer noch des phönikischen Molochdienstes, 
keinen Orgiasmus wie in den semilischen Kulten, keinen Tierdienst wie 
in Ägypten oder Sratzenhaftes Götzenwesen wie in Indien. 

Religiöser Fanatismus, wie bei Juden, Muhammedanern und Christen, 
ist in China stets unbekannt gewesen. Es hat daher dort nie Religions- 
kriege gegeben. Die Verfolgung ketzerischer Secten geschah immer nur 
aus politischem Grunde, 

Freilich fehlte den alten Chinesen auch die ideale Auflassung der 
Götterwelt, die wir bei den Griechen finden. Alle Mythologie und Kunst 
in der religiösen Lehre und Kultus ist in China fremden, indischen und 
gräco-buddhistischen Ursprunges. 

Der formale Sinn der Chinesen, der mehr Wert auf das Äußere als 
auf den Inhalt legte, fand seinen Ausdruck in einem unverhältnismäßig 
betonten Ritualismus. Trotz dieser nüchternen Denkweise, die vor allem 
im confucianischen System und im officiellen Staatskult sich ausprägte, 
hat aber bei den Chinesen von ältester Zeit her ein naiver Aberglaube 
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bestanden, der zumeist auf die niedere Sphäre beschränkt blieb, aber 
doch auch die taoistischen Anschauungen vielfach beeinflußt hat. 

Das Verhältnis von Glauben und Moral ist in China ein andres als 
bei den Völkern mit positiven Religionen. Die Moral ist in Ostasien 
nicht aus den Geboten einer Religion hergeleitet, daher vom Glauben 
unabhängig. 

Diese „religionslose Moral“ kann daher selbständig betrachtet werden 
und gehört fast mehr in das Gebiet der Litteratur. Sie wird für uns einen 
Teil der Philosophie bilden, und diese praktische Philosophie hat bei 
den Chinesen die stärkste Ausgestaltung erhalten. Den dogmatischen 
und rituellen Fragen des Religionswesens steht sie ihrem Wesen nach 
ganz fern, 

Die chinesische Kultur ist durchaus aufgebaut auf den Beziehungen 
von Mensch zu Mensch (wu-Iun) und Mensch zu Natur, nicht auf solchen 
von Mensch zu Gott. Daher findet sich in ihr wenig Religion, im Ver- 
gleiche zu den Kulturen andrer Völker, mit Ausnahme einer tief in den 
Volkscharakter eingedrungenen Ethik, die a mehr auf das Gebiet der 
Philosophie gehört, 

Die Richtung des chinesischen Lebens ist vorwiegend nüchtern und 
praktisch. Daher hat mystisches Denken, wo es im eigenen Kreise auf- 
trat, wie bei den taoistischen Philosophen, oder von fremden Welt- 
anschauungen her übertragen wurde, wie mit dem Buddhismus, niemals 
in größerem Maße Boden gewinnen können. 

Der sociale Gedanke, der in der Organisation des Familienwesens 
einen vollkommnen Ausdruck findet, hat in consequenter Weise auch 
alles geistige Leben in China beherrscht, Er bildet auch die wesentlichste 
Grundlage des chinesischen Religionswesens, 


1. ABSCHNITT 
VORSTELLUNGEN DER ÄLTESTEN ZEIT 


Kapitel I 
DIE ALTCHINESISCHEN GRUNDANSCHAUUNGEN 


Die Gegenstände des chinesischen Interesses, sowohl in philosophi- 
schem wie religiösem Sinne, waren Betrachtung der Natur und Grund- 
sätze des menschlichen Verhaltens. So ergaben sich als Hauptformen 
der Religion eine Naturverehrung und ein aul dem lamilienprincıp 
aufgebauter Ahnenkult, und in den Gedankensystemen wurden An- 
sichten über die Kräfte des Weltalls und das Naturgeschehen aufgestellt 
sowie Vorschriften für das ethische und sociale Leben. 

Im Abendlande hat philosophisches Denken seinen Ausgang genom- 
men vom Ganzen und den Weg vom Allgemeinen zum Besonderen ein- 
geschlagen. Das metaphysischo Problem der Welt bildete bei den Weisen 
Griechenlands den Anfang ihrer Betrachtungen, die Tragen des ethischen 
Verhaltens der Menschen aber erst den Abschluß des Systems. 

In China lag cs umgekehrt. Das Denken ging aus vom einzelnen 
Menschen als Glied einer socialen Gemeinschaft und von einer Beob- 
achtung der einzelnen Nalurvorgänge. Daher sind die Chinesen in alter 
Zeit über einfache Vorstellungen vom Weltbau und über das specielle 
ethische Problem kaum hinausgegangen. Metaphysische und erkenntnis- 
theoretische Fragen, wie sie in der Moralphilosophie der Conlucianer 
bei Möng-tse oder in der idealistischen Skepsis der Taoisten bei Chuang- 
ise erörtert sind, wurden doch nicht um ihrer selbst willen gestellt, Sie 
zielten stets hin auf den praklischen Zweck. 

So ist der Charakter der abendländischen und ostasia- 
tischen Philosophie ein grundsätzlich verschiedener und ein in den 
Zwecken ganz entgegengoselzter. Wo die eine reine Erkenntnis meta- 
physischer Wahrheit sucht, will die andre nur eine Pflichtenlehro für 
die praktische Anwendung auf das menschliche Leben des Einzelnen 
oder in den Grenzen von Gesellschaft und Staat geben. 

Daher ist in der alten chinesischen Philosophie eigentliche Meta- 
physik und wirkliche Erkenntnistheorie nicht enthalten. Gedanken- 
gänge dieser Richtung wurden erst durch den Buddhismus angeregt und 
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fanden erst in der jüngeren chinesischen Philosophie der Sung-Zeit einen 
Ausdruck in den Formeln und Wegen des indischen Denkens. 

Überhaupt hat es zunächst durchaus an festen Systemen gefehlt. 
Das alte China hat wohl bedeutende Denker gehabt, aber keine ge- 
schlossenen Gedankenschöpfungen hervorgebracht, 

Die Philosophie war stets auf den Einzelfall gerichtet, Das Denken 
blieb atomistisch. Dabei ergab sich von selbst die aphoristische Forın. 
Auch die klassischen Schriften, die autoritative Bedeutung erlangten, sind 
keineswegs philosophische Systeme. Confucius hat nicht im Sinne 
unsrer philosophischen Auffassung ein einheitliches Werk geschaffen. 
Eine Systembildung ist schon eher bei den taoistischen Philosophen als 
Nachfolger des Lao-tse angestrebt. 

* * 
x 

Wir haben uns zunächst die Frage vorzulegen, welches die Grund- 
anschauungen der alten Chinesen waren, auf denen sich ihr philos o- 
phisches Denken und ihre religiösen Vorstellungen aufbauten. 

Die Beantwortung wird dadurch erschwert, weil wir diese ältesten 
Elemente nicht vollständig in einer Quelle’der chinesischen Litteralur 
vorlinden. Die verschiedenen \Verke geben anscheinend ein von ein- 
ander abweichendes Bild, 

Einen Niederschlag der uralten vorklassischen Gedankenformen haben 
wir in dem schwerverständlichen I-king undin dem Kapitel Ilung-fan 
des Shu-king, andrerseits aber auch in dem Werke des Lao-tse, dem 
Tao-t&-king. Während das letztere zur Grundlage der taoistischen 
Philosophie wurde, bilden die beiden ersteren Schriften Bestandteile der 
klassischen Lilteratur. 

Die gesamle Philosophie in China ist im Grunde eine Naturphilo- 
sophie in moralischer Anwendung, Ihre Grundlagen haben aber bei 
Confucius und Lao-tse verschiedenen Ausdruck gefunden. Beide Sy- 
steme wenden eine abweichende Terminologie an und gelangen im prak- 
tischen Resultat zu einem andren Ergebnis. 

Beide Richtungen aber, Confucianismus und Taoismus, sind aus einer 
gemeinsamgn Wurzel erwachsen. Beide zusammen können uns erst das 
vollständige Bild des altchinesischen Denkens geben. Jede für sich ist 
einseitig und bietet nur einen Ausschnitt des Ganzen von beslimmtem 
Standpunkte, Vor Confucius und Lao-Ise bestanden schon die Grundan- 
schauungen chinesischen Donkens, auf denen beideihre Lehren aufbauten, 

Der Inhalt des I-king stellt eino ausgeesprochen dualislische 
Weltauffassung dar. Ihr Ausgangspunkt ist der Gegensatz der positiven 
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und negativen Kräfte, Yang und Yin, der sich in allen Erscheinungen 
manifestiert und himmlische und irdische Sphäre scheidet. Das Uni- 
versum besteht aus Ilimmel und Erde. Die Erde ist ganz abhängig vom 
Himmel, der vollkommene Ilerrschaft über alle irdischen Formen aus- 
übt. Der Himmel wird als Vater, die Erde als Mutter aulgefaßt. Der 
Himmel erzeugl, die Erde gebiert. Der Ilimmel bildetdie Jahreszeiten, die 
Erde produciert danach die Früchte. Der Dualismus vonYang und Yin, des 
männlichen und weiblichen, positiven und negativen Princips, beherrscht 
alle Erscheinungen. Ihr Zusammenwirken läßt alle Dinge entstehen. 

Eine Schöpfung des Weltalls als acliven Willensausdruck eines 
Schöpfers haben die alten Chinesen nicht angenommen. Unter Ein- 
wirkung der polaren Kräfte Yang und Yin entwickeln sich aus dem 
Chaos alle Dinge. Himmel und Erde sind selbst lebendige Potenzen. Ihr 
Jahreskreislauf ist das Schöpfende. Schöpfung ist eben einfach die all- 
jährliche Erneuerung der Natur, dio sich nach einem ewigen Weltgesetze 
als spontanes Werk von llimmel und Erde vollzieht. Der Himmel be- 
deckt und schützt das Weltall, die Erde stützt es®. 

Im Volksbewußstsein wurden Himmel und lörde, die Repräsentanten 
von Yang und Yin, als ein Gegebenes, als die Hauptpotenzen des Welt- 
haus, angenommen. Darüber hinaus sind keine ragen gestellt worden. 
Man beobachtete die Vorgänge in der Natur, olıne nach deren Grund zu 
fragen. Sowenig wie von einer Schöpfung ist daher auch von dem Pro- 
blem der Ewigkeit oder Vergänglichkeit des Universums die Rede, 

Der Mensch soll nun sein Leben genan nach dem Vorbilde der Natur 
einrichten, seine Tätigkeit dem Wechsel der Jahreszeiten anpassen. Da- 
her sind alle Naturvorgänge sorglältig zu beobachten und mit dem 
menschlichen Leben in Beziehung zu bringen. Die Vorstellung der un- 
miltelbaren Einwirkung der Naturkräfte auf die Menschenwelt giebt dem 
Kalender seine hohe Bedeutung. Denn der Kalender ist das Handbuch 
zu rechtem Verhalten. Diesen Anhalt zu geben, ist eine erste Pflicht der 
Regierung. Die Führer der Menschen, Fürsten und Staatsbeamte, sollen 
den Lauf des Himmels erforschen ıınd ihre Erkenntnis dem Volke zur 
Befolgung übermitteln. 

Da der Mensch ein Teil der Natur ist, kann er sich von ihr nicht los- 
lösen und muß ihren Gesetzen folgen. Er ist vom Weltall abhängig und 
muß sich dem großen Rahmen einpassen. [ir soll die Natur in allem 
nachahmen. 

Der erste Teil der Erkenntnis beruht also in der Erforschung der 
Natur als solcher, zunächst ohne Bezug auf den Menschen. Man muß erst 
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das Weltall mit seinen Gesetzen kennen, ehe man eine elhische Lehre 
über das Verhalten des Menschen aufstellen kann. 

Dann sollen die Sphären des Himmels und der Menschheit mit ein- 
ander in Einklang gebracht werden. Sie sind nicht wesensverschieden, 
nur verschiedene Erscheinungsformen des einheitlichen Princips. Dem 
Universum steht der Mensch gegenüber, als Makrokosmos und Mikro- 
kosmos. Das Gesetz des Weltalls und die Normen des menschlichen 
Lebens werden bei richtiger Erkenntnis zusammenlallen. 

Auf dem dualistischen Grundgedanken des I-king haben die Chi- 
nesen geheimnisvolle Methoden der Divination aufgebaut, Das dunkle 
Buch ist dadurch zu einem Handbuch der Wahrsagekunst geworden, 
Auf der verschiedenartigen Mischung von Yang und Yin beruht die 
Weisheit der Dexagramme, die den Inhalt der Kapitel des I-king be- 
zeichnen. Als klassisches Buch ist das I-king eine Bibel der Confucianer 
geworden, wie das Tao-i6-king für die Taoisten. Die Gelehrten aller 
Zeiten haben darin die liefste Weisheit gesucht und sich bemüht, einen 
philosophischen Sinn herauszulesen und hineinzuinterpretieren. 

So sind auch alle orthodoxen Denker des alten China Dualisten 
gewesen, Innerhalb des confucianischen Systems ist eine Vereinigung 
der beiden Weltprineipien zu einer höheren Einheit eigentlich niemals 
versucht worden. 

Auch das Kapitel Hung-fan im Shu-king ist ein schwerverständ- 
licher Tractat, der Fragen der Physik, Astrologie, Wahrsagekunst, Moral, 
Politik und Religion behandelt, Er ist dem Chi-tse in den Mund gelegt, 
jenem Verwandten der gestürzten Shang-Dynastie, der dann angeblich 
nach Korea floh, bei Gelegenheit einer Unterredung mit Wu-wang über 
die Grundsätze der Regierung. 

In diesen klassischen Schriften sind mehr die Anfänge einer dunklen 
Philosophie als religiöse Anschauungen ausgedrückt. 

Von der gleichen Wichtigkeit für die altchinesischen Grundanschau- 
ungen wie jener durchgängige Dualismus, der nach dem I-king die ganze 
Natur mit dem Wirken der polaren Kräfte beherrscht, ist eine andre Ge- 
dankenrichtung, die im Weltall die Erscheinung eines einheitlichen 
Prineips, des Tao, sieht. Für diese Weltanschauung ist das Tao-tö- 
king die älteste Quelle, von der alle taoistische Philosophie ausgeht, 
Das Gedankensystem des Lao-Ise wich in seiner Begründung und Aus- 
gestaltung wesentlich ab von der Lehre des Confucius, die in der histo- 
rischen Entwicklung dann später zur orlhodoxen Form und zum Staats- 
dogma erhoben wurde. Beide Richtungen aber sind ein bestinimter Aus- 
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druck des altchinesischen Denkens. Sie stellten ursprünglich nicht gegen- 
sätzliche Meinungen dar, sondern ergänzten sich zu dem vollständigen 
Bilde der allgemeinen Grundlagen chinesischen Denkens. 

Das I-king wie das Tao-I&-king sind gleichberechtigle Quellen, 
aus denen wir verschiedene Seiten der alten Gedankenrichtung kennen 
lernen. Yin- und Yang-Lehre und Tao-Lehre bestanden von Alters her 
neben einander. Sie waren keine feindlichen Gegensätze, sondern nur 
vorschiedene Betrachtungsweisen des im Chinesentum gegebenen Ge- 
samtstoffes,. Auch die Lehren des Confucius und des Lao-tse waren zu- 
nächst nicht als fundamental verschiedene Systeme anzusehen. lrst die 
Schulentwicklung des Confucianismus und Taoismus brachte den sich 
verschärfenden Gegensatz. 

Die universistische Tao-l.chre bildet zwar eine gemeinsame 
Grundlage lür den Confucianismus wio für den Taoisnius, aber sie steht 
doch in unmitlelbarerem Zusammenhange mit den Lehren des philo- 
sophischen 'Taoismus, Es soll daher auf das Wesen des „Universismus* 
erst im Kapitel über den Taoismus näher eingegangen werden. 

Der Begrift des Tao wird öbenso in den klassischen Schriften ange- 
wandt, wenn auch dort seine specielle Bedeutung eine wesentlich andre 
ist als in der taoistischen Philosophie. Andrerseits ist auch die Doctrin 
von den Dualkräften Yang und Yin im taoistischen System vorhanden. 

Yin- und Yang-Lehre und T’ao-Lehre erscheinen als getrennte 
Gedankenrichtungen, weil in der Confucianischen und Taoislischen 
Schule eines der beiden Prineipien fast ausschließlich betont ist, das 
andre nur gelegentlich und nebenher berücksichtigt wird. 

Wir werden sie daher auch für unsre Darstellung gesondert zu be- 
trachten haben. Wir müssen uns aber dabei bewußt sein, dlaß os sich 
um co-existierende Auschauungslormen handelt die im Gesamtbereiche 
des altchinesischen Denkens von Alters her als gleichberechtigt neben 
einander vorhanden waren und erst durch die besondere Einstellung der 
großen Systonibilder Confucius und Lao-ise in deren Schulrichtungen aus- 
einander traten, so daß sie dort fast als entgegengesetzte Lehren er- 
scheinen, 

Die im I-king niedergelegten Anschauungen vom \Vesen der Natur 
und dem Wirken ihrer Kräfte sind uralt, vor-klassisch und vor-confucia- 
nisch, Ebenso ist die Tao-Lehro als ein andrer Ausdruck der Erkennt- 
nis vom Weltprincip der besonderen Lehre des Lao-tse vorgängig. Bei- 
den gemeinsam isi die Forderung einer Anpassung des Menschen an das 
Vorbild der Natur. 
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Während Tao im I-king nur allgemein das Verhalten des Ilimniels 
und das entsprechende Geselz für den Menschen bedeutet, ist im philo- 
sophischen Taoismus Tao das absolute Princip in einem kosmischen 
und ethischen Sinne. 

Der Mensch steht völlig unter der Macht der Naturkräfte, die in dem 
dualislischen Gegensatz von Yin und Yang den Antrieb ihres Wirkens 
erhalten, andrerseits aber in dem obersten Princip des Tao ihre lotzte 
Einheit finden. 

Die klassischen Schriften haben sowohl für Confucianer wie Taoisten 
Geltung. Das I-king ist auch für den Taoismus eine maßgebende Quelle, 
und die Tao-Lehre findet auch im Chung-yung ihren Ausdruck. 

Der praktische Zweck ist für beide Systeme die Entsprechung zwischen 
dem Laufe der Natur und dem Leben des Menschen. Die Kalender- 
regeln der officiellen Staatsreligion und die Vorschritten dos taoistischen 
Lehenswanıkl 5 berulien beide. auf der Übermitlung des Tao des Welt- 
alls an dio Menschheit. In diesem Sinne ist die Staatsreligion selbst „tao- 
istisch“, d. h. „univezsistisch“. Und soweit das Tao-Ie-king die allgemein 
chinesischen Grundanschauungen wiedergiebt ohne deren besondere An- 
wendung in bestimmtem philosophischen Sinne, darf es neben den klas- 
sischen Schriften als gleichberechligte Quelle gelten. 

Daher ist das Tao-t&-king auch tatsächlich in manchon Perioden, na- 
mentlich zur T’ang-Zeit, den klassischen Werken gleichgestellt worden. 
x ‚ 

* 

Nach der Philosophie des I-king herrschtin der Natur ein durch- 
gängiger Dualismus der beiden Principien Yang und Yin. Dem 
Yang als dem männlichen, schöpfenden, hellen, warmen Elomento ent- 
spricht der Ilimmel, die Sonne, der Süden, die rote Farbe; dem Yın als 
dem weiblichen, empfangonden, dunklen, kalton dagegen die Erde, der 
Mond, der Norden, die schwarze Farbe. So werden llimmel und Erde, 
Sonne und Mond als Verkörperungen der Urkräfte Yang und Yin auf- 
gefaßt. Die von ihnen ausgeübte Wechselwirkung bringt alle Dinge (wan- 
wu) hervor. 

Gegenüber der gesamten Schöpfung nimmt der Mensch als das ein- 
zige vornünftige Wesen eine besondere Stellung ein!. Er empfängt seine 
materielle Substanz vom Yin, seine immaterielle Seele vom Yang. Er ist 
also ein Produet von Himmel und Erde und stellt in sich einen Mikro- 
kosmos dar, in dem die beiden dualislischen Kräfte des Universums 
vertreten sind. Der Mensch ist also in der Vereinigung von \ Yang und 
Yin mit Himmel und Erde eins. 
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So nahmen die Chinesen drei Haupt-Potenzen (san-Is‘ai) an: 
Himmel, Erde, Mensch. Zwischen diesen drei Potenzen soll eine Liar- 
monie herrschen, die nicht gestört werden darf. 

In gleichem Sinne sah die universistische Tao-Lehre den Menschen als 
einen Teil der allgemeinen Urkraft an, aus der alle Dinge hervorgingen. 
Das absolute Princip des Tao war im Menschen wie in allen Erscheinungs- 
formen der Schöpfung lebendig. Der Art seines Wirkens in der Natur 
sollie die menschliche Lebensführung entsprechen, damit die volle Über- 
einstimmung zwischen dem Tao des Weltalls und dem Tao der Mensch- 
heit hergestellt würde, 

Wie Naturbeobachtung den Anfang aller philosophischen Erkenntnis 
bildete, so mußte von dem Wirken der Naturkräfte auch die erste reli- 
giöse Vorstellung abgeleitet werden. Man erkannte Himmel und Erde, 
Sonne und Mond als die kosmischen Mächte, von denen ein bestimmen- 
der Einfluß auf die Menschheit ausging, man sah in den Naturvorgängen 
des Jahreskreislaufes und in den atmosphärischen Erscheinungen Kraft- 
äußerungen, zu denen der Mensch sich in eine entsprechende Überein- 
stimmung setzen mußte, 

Das Wosen der Natur mußte daher nicht nur zum Zwecke einer rich- 
tigen Denkvorstellung studiert werden, die in der Natur wirksamen 
Kräfte mußten auch eine Verehrung erfahren, damit das Wohlergehen 
der Monschen, die von ihnen durchweg abhängig waren, gesichert würde, 

So stellt sich also die altchinesische Religion zunächst als eine Na- 
turverehrung dar, Sie kannte ursprünglich keine Götter, sondern nur 
Krätte, Daher wurde in ihr auch keine persönliche Offenbarung einer 
bewußten Gottheit angenommen. Die Ordnung der Natur bildete das 
oberste Gesetz, dem alles unterworfen war®. 

Die chinesische Religion bestand in ältester Zeit im einem Kultus 
der Himmelskörper, der Erdformationen, der am Himmel und auf der 
Erde wirksamen Naturkräfte, So wurden die Sonne, der Mond, die Ge- 
sine, Planeten (wu-hsing) und feste Sternbilder (ch‘ön), verehrt, Man 
riel sie an und brachte ihnen Opfer. Die höchste Verehrung erfuhren 
die Gesamtkräfte von Himmel und Erde, als Repräsentanten der Ur- 
kräfte Yang und Yin. lis scheint, daß ursprünglich die Erde als Gottheit 
mit dem Himmel den gleichen Rang gehabt hat und erst später als dem 
Himmel unterworfen angesehen wurde, 

In gleicher Weise wurden auf der Erde die Berge, Flüsse und die 
atmosphärischen Erscheinungen, Wind, Donner, Regen, ‘verehrt, Auch 
bestimmte Geländeconfiguralionen und Bodengestaltungen wurden als 
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ein Ausdruck der überall wirksamen Naturkräfte aufgefaßt, und einzelne 
Objecto der leblosen Natur, Bäume und Felsen, wurden zu Gegenständen 
religiösen Kultes gemacht, Es ist hierbei zu erinnern, wio die Araber in 
vor-islämischer Zeit Steine verehrten oder wie die Türken’ alte Bäume 
pflegen, 

Mit der seßhalten Kultur gewann der Bodenertrag die horvor- 
ragendste Bodeutung für die Menschen. Sie erkannten dessen Abhängig- 
keit von Naturerscheinungen und Wittorungseinflüsson, von Sonnen- 
schein, Regonfall, Windrichtung, Überschwommung u,s.w. Man vorohrte 
daher nun diejenigen Kräfte in der Natur besonders, die im Zusammen- 
hange mit den Ernieaussichten standen, 

So entstanden besondere Vegetationsgötter, Schutzgottheiten der Feld- 
früchte, Dieso erhielten naturgemäß in den einzelnen Landosteilen vor- 
schiedene Gestalt und Namen. Damit bildelen sich zahlreiche Local- 
gottheiten, die unter abweichenden Bezeichnungen die gleichen Func- 
tionen hatten oder sich in die Aufgabe dos Ernteschutzes in bestimmter 
Weise leilten. Aul solche Weise erhielten Landstriche, Fürstentümer, 
einzelne Örtlichkeiten ihre besonderen Schutzgötter, die ursprünglich 
wohl deren spocielle Bodengötter waren. Ganz ähnlich sehen wir im 
alten Babylonien und Assyrien, daß jede Stadt oinon selbständigen Kult 
bestimmter Gottheiten besaß, die unter localon Namon die gleiche Eigen- 
schaft dor Vertretung bestimmter Naturkräfte hatten, 

———Ltiermel und Erde und deren einzelne Erscheinungsformen sind aber 
nicht die einzigen Kräfte, denen der Mensch gegenübergoslellt ist. Die 
ganze Natur erscheint als durchdrungen von den Urkräften Yin und Yang, 
alle Dinge der Schöpfung bilden Teile des absoluten Prineipos Tao. 

So löst sich das Weltall in ein pantheistisches Bild von Einzelkräften 
auf, Die ganze Natur orscheint als boseelt von Geistern munnigfacher 
Art in vorschiedenster Abstufung. Es gibt im Universum keine toten 
Gegenstände, In allen Objecten ist ein Teil oiner kosmischen Kraft vor- 
handen, So entsteht die Vorstellung zahllosor Geister als Porsonilicationen 
dor verschiedenen Himmelserscheinungen und Landesformen. 

Damit geht der Naturdienst in einen Geisterkult über, der beson- 
dere Ausgestaltung erfährt, 

Es erscheint zwocklos, diese an sich so einfache Nalurreligion des 
alten China mit allerhand primitiven Kultformen bei wilden Völkern zu 
vorgleichen und mit Worten zu operieren wio Animismus, Animalismus, 
Totemismus, Pelischismus, Schamanismus, Chihonismus u. dergl. mehr, 
Dadurch wird das Wesen der Sache nur künstlich unklar gemacht. 
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Die Entstehung des Ahnenkultes aus dem Geisterglauben soll im 
nächsten Abschnitt ausgeführt werden. 

Der Entwicklungsgang der chinesischen Volksreligion, den wir nur 
construieren können, abgesehen von den Vorstellungen, die sich in den 
philosophischen Systemen aussprechen, ist der von einem Pantheismus 
über den Monotheismus zum Polytheismus. 

Der Natur- und Geister-Dienst der alten Landesreligion verlief nach 
oben hin in eine Anzahl amtliche Opferceremonien, die den Stautskult 
ausmachten, nach unten hin in den volkstümlichen Ahnendienst und 
einen krassen Aberglauben. 

So trat wie in der Betonung einer besonderen Gedankenrichtung, dos 
Confucianismus, die officielle Richtung des Staates auch in der Aus- 
prägung einer bestimmten Religionslorm, des kaiserlichen Opferkultes, 
hervor. Gesondert davon entwickelten sich die philosophischen Lehr- 
meinungen der verschiedenen Schulrichtungen. Von beiden scharl ge- 
trennt aber existierte ein allgemeiner Volksglaube. 

Diese drei Formen, Staatskult, PhilosophiesystemeundVolks- 
glaube, sind in der Theorie sireng zu sondern, wenn sie auch praklisch 
vielfach ineinandergeflossen sind. 

Die klassischen Schriften und die philosophischen Werke aus ällester 
Zeit geben uns kein vollständiges Bild der religiösen Anschauungen im 
alten, China. Während die Systeme der Philosophen sich mit religiösen 
Tragen überhaupt nicht oder nur nebensächlich beschäftigen, schildern 
die klassischen Bücher vorwiegend nur die Bräuche des Kaiserholes und 
der Staatsbeamten. Wir lernen aus der Litteratur also in erster Linie nur 
die Ansichten der von Confucius und Lao-Ise ausgehenden Schulen 
einerseits und das Bild der ofliciellen Staatsreligion andrerseils 
kennen, 

Über speciell religiöse Fragen finden wir darin nur sehr ungenügendos 
Material. Für die äußere Seite, den mit dem Religionswesen vorbun- 
denen Ritus, bilden die Ceremonialwerke, das Chou-li und das Li-ki, 
unsre llaupfquelle. Die Gespräche des Conlucius (Lun-yü), die seine 
Schüler aufzeichneten, schweigen fast gänzlich über Glaubensfragen, 
Die „Familiengespräche“ (Chia-yü), die von den Religionsanschaunngen 
mehr enthalten, sind aber ein apokryphes Werk, das erst 240 post vor- 
faßt wurde und daher als Quelle mit Vorsicht aufgenommen werden 

, muß. Die Stimme des Volkes kommt fast einzig in den Liedern des 
Shi-king zum Ausdruck, die aber von seinen Religionsanschauungen 
nicht viel Posilives enthalten. 
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%s muß daher betont werden, daß es sich bei dem in der alten Litte- 
ratur Überlieforten zumeist nicht um die Religionsvorstellungen der 
großen Masse des chinesischen Volkes handelt, sondern um den religi- 
ösen Kult der horrschenden Klasse. Der Volksglaube tritt nur voreinzolt 
neben der olliciellen Norm hervor. Die moderne Volksreligion dor Chi- 
nesen, die mil vielfachen fremden Rlemonten durchsotzt wurde und einen 
verwickelten Proceß allmählicher Bildung durchgemacht hat, darf nie- 
mals zur Erklärung des alten Zustandes benutzt werden, 

In der Ghou-Zeit gab es in China keine Religion in einem andren 
Sinne als dem eines Naturkultes und Geisterglaubens, verbunden mit 
den allgemeinen Vorschriften der Geremonien lür Staats- und Familien- 
geselz. 





Kapitel II 
NATURDIENST, GEISTERGLAUBE, AIINENKULT 


Bei der allgemeinen Schilderung der altchinesischen Grundanschau- 
ungen habon wir geselien, daß diesen entsprechend die religiösen l’ormen 
Naturdienst und Geisterglaubo waren. Es soll nun eingehend 
hetrachtel werden, welche Mächte und Krätte von den alten Chinesen 
verehrt warden, nach den Angaben, die darüber die ältesten Werko ihrer 
lättoratur onthalten. Wir werden zuerst von den Objecten dos Kultes 
und dumm von den Formen «ioses Kultos zu sprochen haben. 

In orslor Linie sotzlen die Chinosen das Menschenleben in eino Be- 
ziehung zu don Kräften dor Natar, deren Wirken sich ihnen oflenbarte. 
Dann wurde von ihnen die Nalur als ein großes Geisterreich aulgelaßt, 
in dom die zahllosen Geister alle Teile des Univorsums beseolten. Auch, 
die Geister aber sind ihrer Art nach personificierto Kräfte. 

no aus der alten Naturverehrung und dom Geistorglauben entstan- 
dene Mythologie ist für China kaum aufzustellen, weil der nüchterne 
Sinn der Chinesen nicht zu einor Prägung persönlicher Göttergestalten 
neigle, wie die lebhafte Phantasie der indogermanischen Völker, sondern 
bei der Vorstellung unporsönlicher Kräfte stohon blieb, Die Entstehung 
eines Panthoons fester Götterfiguren wurde auch dadurch verhindert, daß 
schon in frühester Zeit der äußere Ritus der Kulthandlung den inneren 
Sinn dor Religionsgedanken ganz verdrängte. Vor dem Übergewicht der 
Opferceremonien trat die Gestalt der verehrton Kraft, wenn sie überhaupt 
die Stufe mythologischer Personificalion erreicht hatle, doch wieder 


völlig zurück. 
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Das Fehlen der Mythenbildung hat einmal seinen Grund in der l’omı 
der chinesischen Sprache, die jeder Personilication widorstreble. Aber 
auch der Mangel eines Priesterstandes Irug dazu bei, daß eine feste My- 
thologie für den Religionsdienst nichl entstehen konnte, Kosmogonischo 
und theogonische Mythen haben sich erst unter buddhistischem Bin- 
Ausse bilden können. 


* * 
* 


Eine besondere Bedeutung in der Naturvorstollung und daher auch in 
der Naturverehrung hatte der Iimmel (T'ien). Er war dio Summe der 
positiven Urkraft Yang, der Inbegriff aller lebenspendenden Naturgowall, 
der oberste Schirmherr des Weltalls. So spielt der Himmelsbogriff‘ die 
erste Rolle in der chinesischen Naturreligion. Er ist die höchste Macht, 
die mit dem Namen Shang-ti bezeichnet wird, 

Es ist nach den ältesten Quellen nicht immer klar ersichtlich, ob der 
Himmel als dio oberste Instanz religiöser Verehrung rein als dio gesolz- 
mäßig wirkende Naturkraft oder als eine persönliche Macht aulzufassen 
ist. Auf dem Boden der alten Grundanschauungen werden wir dieson 
Begriff als die unbewußt schaffende Lebenskraft der Natur anschon 
müssen, in der die physische und zugleich auch die moralische Welt- 
ordnung ihren höchsten Ausdruck Jindet. 

Während vom Ilimmel als oberster Naturkraft in allen klassischen 
Büchern häufig gesprochen wird, kommt der Ausdruck Shang-ti nur in 
Shu-king und Shi-king vor, in andren Werken lediglich bei Citaten aus 
Shu-king und Shi-king. 

Der Volksglaube mag den „Hohen Himmel“ (Ta-Tien, Shang-Tion, 
Huang-l'ion) als seine höchste Gottheit botrachtet haben. So erscheint 
er in den ältesten Büchern an vereinzelten Stollen in dor Auflussung 
eines bewußt handelnden Wesens, einer persönlichen Gottheit, 

Der Himmel sendet den Monschen Glück und Segen. In diesem Sinne 
wird er „mitleidig“ (min) genannt, Nicht nur die Naturkrafl, von dor 
das Leben der Menschen heeinflußt wird, erfährt eine religiöse Verehrung, 
die Güte des Ilimmels wird auch in aller Not angerufen, 

Vom Himmel aber gehen auch Fluch und Strafe aus, wenn die Men- 
schen die Moralgebote verletzen. Der Himmel ist nicht nur gütig und 
wohlwollend, sondern auch gerecht und strong. Ur üht volle Gowalt 
über die Menschen aus, Die Schlechten haben seinen Zorn zu fühlen, 
die Guten sich seines Schutzes zu erfreuen , Das Schicksal ist der 
Beschluß des Himmels (T‘ien-ming)"!, 
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Der Ilimmel ist der Kraftgrund, aus dem alle Dinge horvorgohen '?, 
Die Stellung dos Himmels zur ganzen Menschheit ist aber zugleich dio 
des Vaters zu seinen Kindern. Beide sind mit absoluler Gewalt ausge- 
rüstel. „IEimmel und Erde sind die Rliorn aller Wesen ’«, 

So kannt der Ulimmel das Ilorz dor Menschen !?, Er wird daher „klug 
und verständig“ (is'ung-ming) genannt! 

Auf solche Weiso haben dio alten Chinesen dieNaturkraft des Iimmels 
gewissermaßen persönlich gedacht und in ihm zugleich eine moralische 
Macht geschen. Sio habon aber nie den Versuch gemacht, ihm oine Ge- 
stalt zu geben odor ihm menschliche Eigenschaften zuzuschreiben. Wonn 
eine Stelle des Lioderbuchosihn redend einführt?‘, so darf darin nicht eine 
anthropomorphe Vorstellung erblickt werden. Sonst wird ausdrücklich 
horvorgehoben, daß der Iimmel wirkt, obne zu reden, 

In dem llimmelsbegriffhatdasaltchinesischeDenken dieVorstellungvon 
einer höchsten Instanz des Naturgeschehens verbunden mitdemGlauben an 
einesillliche Weltordnung, von der dieausgleichondoGerechtigkeitausgoht, 

Der Uimmel ist der Urgrund der Schöpfung, sein gesetzmäßiges 
Wirken hat alle Naturvorgängo horvorgerulen, alle Dinge erzeugt. Tr ist 
aber niomals als ein porsönlich handelnder Wellschöpfer angosohen 
worden, Als der Repräsentant vollkommoner Güte, Weisheit und Ge- 
rochtigkeit bestimmt der Ilinnmel das Schicksal der Menschen, So ist 
er nicht nur der Inbegrill aller Naturgosetzo, sondern auch die letzte 
Quelle, aus der alle Moralgesetze slammen. 

In diesem Sinne ist soin Willo unabändorlich und von Twigkeit be- 
stimmt. Die Vergeltung des Iimmels tritt automatisch ein. Glück und 
Unglück der Menschen hängt von ihrem eignen Verhalten, nicht von 
der Gnade einos Goltes ab. Dor Himmel ist nur der unparleiische Spen- 
der von Lohn und Strafe nach einem inneren Weltgesetze, dlas obonso im 
moralischon wie im mechanischen Sinne waltot!?. 

Diose Vorstellung von der Wirkungsweise des Ilimmels ist durchaus 
vorschieden von der Annahme eines porsönlichen Gottes. Den Chinosen 
fehlte ganz die anthropomorphe Auffassung, dio die Griechen von ihren 
Göttern hatten, indem sie ihre eignen Menscheneigenschaften in den 
Olymp projicierten, os fehlte auch die Neigung zur Personilication, die 
len vielgestalligen und phantastischen Götlerhimnael Indiens geschaffen 
hat, und die mystischo Imaginalion indischen Denkens, die seelischen 
Vorglingen Gestalt verlieh. Ebenso fehlte auch dor fanalische Zug, mit 
dem die Juden ihren persönlichen Nationalgott ausstalteten, der mehr 


strafond und rüchend, als belohnend und liobend erscheint, 
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Die höchste Macht giebt sich für die Chinesen nur durch ihr Wirken 
zu erkennen. Dieses kommt zum Ausdruck im Laufe der Natur und im 
Gange des Schicksals. So fehlt die directe Offenbarung des peısönlichen 
Gottes. Der Himmel tritt in keinen persönlichen Verkehr mit den Men- 
schen. Er antwortet nicht unmittelbar auf ihre Bitten. 

Die ganz vereinzelten Stellen, die eine authropomorphe Vorstellung 
verraten, sind der Ausdruck najver Volkslieder, Sonst erfahren wir 
nirgend, daß die Chinesen dem Kimmel eine Gestalt beileglen, Is exi- 
slierte von ihm so wenig wie von andren verehrten Kräften ein Götter- 
bild, 

Nur indireet kann gesagt werden, daß der Himmel und neben ihm 
alle andren Kräfte und Geister, die Verehrung erfuhren, nicht rein als 
mechanisch wirkende Mächte, sondern doch auch als bewußte Wesen 
aufgelaßt wurden, aus dem Umstande, daß Gebete und Opfer an sie go- 
richtet wurden. Ein persönliches Verhältnis des Menschen zu übersinn- 
lichen Wesen aber titt erst in der Ahnenverehrung hervor, 

In der Philosophie, sowohl der confucianischen wie der taoistischen 
Richtung, hat man sich mit dem Goltesbegriff kaum beschäftigt. Über- 
haupt spielen die eigentlich religiösen Fragen in den Gedankensystemen 
der Chinesen eine untergeordnete Rolle. So sind deutliche Vorstellungen 
über die Natur der Objecte des Religionskultes nicht gebildet worden. 

Das Wort Himmel (T‘ien) hat in der confucianischen Lälteratur den 
gleichen Sinn wie das Tao in der taoislischen, Wo in taoistischen 
Werken vom T“ien gesprochen wird, bodeutel dies ganz wörtlich Himmel, 
ohne religiösen Sinn, lediglich als Naturbegrift. 

Der Name des Shang-ti, der mil dem llohen Immel gleichgesetzt 
erscheint, mag ursprünglich eine Einzelfigur unter vielen Localgottheiten 
der pantheistischen Naturverebrung bezeichnet haben, die durch poli- 
tische Gründe zu einer Ausnahmestellung gelangte. Man kann daran 
denken, wie die alten Babylonier in jeder Stadt den obersten "Gott unter 
andrem Namen und mit abweichenden Attributen verehrten. So besafı 
auch jedes Türstengeschlecht im alten China seine besonderen Boden- 
Schutzgölter, wie sie den Verhältnissen seines Landgobistes entsprachen. 
Bei Erlangung der kaiserlichen Würde mögon solche spetielle Gottheiten 
für das ganze Reichsgebiet eingeführt worden sein. 

Man hat die Vermutung ausgesprochen, daß auf solche Weise der 
Shang-ti von der Eigenschaft eines localen Bodengottes zu der Rolle 
eines obersten Naturgottes erhoben worden sei. Für das Wesen der 
Sache wird nichis geändert, wenn man die Einführung seines Kultes dem 
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aus Ost-China stammenden Kaiser Shun in mythischor Zeit zuschreiben 
will, was kaum sicher zu erweisen ist. 

In der Verehrung des Himmels und dem Kulto des Shang-fi einen 
Beweis tür den monotheistischen Charakter der altchinesischen Religion 
zu erblicken, erscheint jedenfalls unzulässig. Eis dar! darin nur das Bo- 
streben gesehen werden, alle Einzelerscheinungen von einem letzten Ur- 
sprunge abzuleiten und alle Vorgänge materieller und geistiger Art einor 
sich in der \Velt manifestierenden Urkrafl zuzuschreiben, wie dies 
ebenso im philosophischen Denken hervortritt. 

Wie das Tao gegenüber dem Dualismus des I-king ein absolutes 
Princip darstellt, in dem sich dio Gegensätze auflösen, so bildet der 
Himmel eine letzte Instanz für das religiöso und ethischo Vorstellen. 
Die Gedanken der alten Chinesen, die sonst vollkommen von der dua- 
listischen Anschauung des Weltalls behorrscht werden, sind nicht dazu 
fortgeschritten, eine Kraft des Bösen, als einon Gegensatz zum Shang-ti, 
aufzustellen, In alter Zeit lchlte ganz die Vorstellung böser Gottheiten, 
soweit es sich nicht um dem Menschen Schaden bringende Naturvorgänge 
handelte. Hölle und Teufel hat erst der Buddhismus nach China ge- 
bracht, 


* x 


In einem ganz bosonderen Sinne ist der Ilimmel, von dem allo Dinge 
und die ganze Menschheit abhängen, der Vater des Kaisers, der daher 
als „Sohn des Ilimmels« (Tion-Ise) bezeichnet wird. 

Als götllicher Ahnherr ist der Ilimmel der Schützer des Herscher- 
hauses, solange die Kaiser sein Gebot (lien-ming) befolgen. Die 
Hexescherwürde auf Erden wird vom IEimmel verliehen, Br erteilt die 
Berufung dazu dem Würdigsten, Der Kaiser muß also der vollkomnionste 
und {ugendhalteste aller Menschen sein. Daher ninınıt er eine voll- 
kommene Ausnahmostellung ein. 

Wenn der Herrscher sich aber dor Gnade des Ilimmels unwürdig er- 
weist, so versagt dieser ihm seine Unterstützung und überträgt das Man- 
dat einem andren, Boi Mangel an Tugend also verlierl der Kaiser den 
himmlischen Schutz und als Folgo auch seinen Thron, 

Die Abstummung des Kaisers vom Himmel ist nicht im Sinne einer 
erblichen Ahnenreihe zu verstehen, wie dies in Japan gilt, sondern als 
eine Verwandtschaft durch die höchste menschliche Vollkommenheit 
mit der obersten Kraft des Weltalls. Sie gilt also stels nur für den Rin- 
zelherrscher und läßt sich im altchinesischen Sinne nicht verorhen. 
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Die Würde des Kaisers wird in jedem Falle ihrem Träger neu und 
direct vom Himmel verliehen. Die höchste Stellung auf Erden gebührt 
dem, der dem Himmel am nächsten steht, weil er die größte Tugend be- 
sitzt. Daher haben die alton Musterherrscher, Yao und Shun, keine Dy- 
naslie begründet. Die Nachfolge ging vielmehr auf den dazu vom Him- 
mel als den Würdigsien Ausersehenen über*®. 

Auch später ist ein Wechsel der Dynastie stets als der \Ville des Him- 
mels angesehen worden. Eine Herrscherreihe wurde abgebrochen, wenn 
der Himmel ihr seine Gnade entzog. lIervorragende Eigenschaften, ur- 
sprünglich moralische Vollkommenheit, dann politische Tüchtigkeit, 
gaben dem Usurpator ein Recht auf den Thron'®, 

Verfall im Reiche war ein Beweis für die Unbeliebtheit der Dynastie 
beim Himmel. Der praktische Erfolg entschied über das Ansehen eines 
neuen Ilauses. Auch hierbei zeigte sich der Wille des Ilimmels nur in- 
direct in den Wirkungen. Sein Mißfallen am Ilerrscher wird dem Volke 
kunddurch Mißernte, Hungersnot, Überschwemmung, Erdbeben, Sonnen- 
finsternis. Ein Mittel zur Erforschung des himmlischen Ratschlusses 
wurde auch in der Divination gesucht. 

Für den Kaiser spricht der Himmel durch die Stimme des Volkes. 
Der Gesamtwille des Volkes ist eine Außerung der Himmelsgewalt: Vox 
populi vox Dei. Das Volk bildete so das demokratische Gegengewicht 
gegen die autokralische Regierung des Kaisers ?°, 

Die Absicht des Himmels ist die Wohlfahrt der Menschheit. Er bedient 
sich, um diesen Zweck zu erreichen, des von ihm designierten Kaisers 
als Werkzeug. Salus populi suprema lex. Somit ist der Kaiser durch 
das stärkste moralische Band gebunden. Er ist zugleich nach oben und 
unten dem Ilimmel und dem Volke verantwortlich. 

Die älteste Form der Regierung ist mithin eine Theokratie. "Denn 
der Kaiser ist der Stellvertreter des Ilimmels aul der Erde. Für die 
höchste Naturkraft und für den irdischen Herrscher wird die gleiche 
Bezeichnung angewandt, der Terminus „ti“, dessen Urbedeutung unge- 
wiß ist, Shang-ti, „der erhabene Kaiser“, bedeutet sowohl die Himmels- 
macht (Iuang-tiien) als die Kaiserwürde (Huang-ti). Der Kaiser ist 
himmlisch, und der Himmel ist kaiserlich. In der Eigenschaft als „Sohn 
des Himmels“ (T‘ien-tse) ist der Herrscher selbst ein halb göttliches 
Wesen. 

Das Verhältnis des Kaisers als Sohn des Himmels zur Erde erscheint 
nicht klar ausgedrückt, Da aber aus der Vereinigung von Yang und 
Yin, Himmel und Erde, alle Dinge hervorgehen, so muß wohl auch der 
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Kaiser als ein Sohn der „Muller Erde“ betrachtet werden. Die Erde wäre 
dann seine Mutter, wie der llimmel sein Vater. 

Das Amt des Kaisers war ursprünglich ein religiöses, kein politisches 
und kriegerisches. Als Stellvertreter des Ilimmels auf Erden ist der 
Kaiser der Vermittler zwischen der höchsten Naturgewalt und seinem 
Volke. Die Menschheit kann nur durch die Person des Ilerrschers in 
Beziehung zum Ilimmel treten, Der Kaisor ist die verbindonde Instanz 
zwischen Himmel und Volk, sowohl von oben als von unten her. Beide 
Teile können nicht direct miteinander in Verkehr kommen, sie bedürfen 
dazu der Stellvertretung des Kaisers. In seiner Person treffen Ilimmel 
und Volk zusammen. 

Diese Vermittlerrolle giebt dem Ilerrscher eine über alle Menschen 
hervorragende Stellung. Er ist darin der „Einzigdastehende“ (kun- 
jen). 

Er übermittelt die Gebote des Ilimmels an die Menschen und er ver- 
tritt seine Unterthanen gegenüber der Naturgowalt, Tr ist verantwortlich 
für die harmonische Übereinstimmung der irdischen Sphäre mit der 
himmlischen. Er hat das Tao des Himmels an sein Volk weiterzugeben. 
Er richtet sein eignes Verhalten nach der Ordnung der Natur und giebt 
damit den Menschen ein Vorbild, Ulieraus ergeben sich alle Grundsätze 
der Regierung, die nur passiv, im Sinne des Naturlaufes ausgeübt wor- 
den soll, Jode Störung der Ilarmonio wird dem Herrscher zur Last ge- 
legt. Abweichungen im Gange der Natur und außergewöhnliche reig- 
nisse, wie Dürre, Üborschwommung, Erdbeben, Sonnenlinsternis, zeigen 
Verfchlungen im kaiserlichen Wandol an. Er muß dann für die Wieder- 
herstollung des Gleichgewichtes sorgen, damit das Wohl des Volkes go- 
wahrt bleibt. 

So hat der Kaiser auch die Verpflichtung, den höchsten Naturgewalten 
und vor allem dem Uimmel, zu opfern. Tx ist der lloheprioster für sein 
Volk. Auf dieser religiösen Pflicht beruht sein Herrscheramt. Der Kaiser 
allein besitzt das Recht, die hohen Opfer im Namen soines Volkes dar- 
zubringen. Die für ihn reserviorion Kulthandlungen bringen seine Vor- 
mittlerrolle zwischen Himmel und Menschen zum Ausdruck, 

Der Kaiser amtiert in der Rolle eines ohenpriestors in allen An- 
gelegenheiten, die das ganze Reich betreflen, während dio Lolnslürsten 
und Staatsbeamten bestimmte religiöse Iandlungen für ihr Landes- 
gobiet und ihren Amtsbezirk zu vollziehen haben. Dem llohen Ilimmel, 
der die gesamte Menschheit beherrscht, aber kann einzig und allein clor 
Kaiser die vorgeschriebenen Opfer darbringen. 
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Da der Himmel aber zugleich der Ahnherr des Kaisers ist, so verehrt 
er in ihm nicht nur die oberste Naturgottheit, sondern gleichzeitig auch 
den ältesten Ahn seiner Dynastie. Der Ahnenkult, der für den Mann dos 
Volkes eine Privatsache ist, wird also für den Kaiser eino religiöse Hand- 
lung für Volk und Reich. Er opfert den kaiserlichen Ahnen gleichzeitig 
mit dem hohen Ilimmelsopfer, als Staatshandlung und Familiensache. 

Da der Kaiser direct unter dem höchsten Himmel steht, so ist er 
andrerseits erhaben über andre Gewalten und Herr aller niederen Gott- 
heiten und Geister. Dieser Gedanke einer vom Kaiser ausgeübten gött- 
lichen Macht ist dann im späteren Staatskult consequent ausgestaltet 
worden ?!, n r 

* 

In der alten Religion war die Verehrung der Naturkräfte verbunden 
mit dem Geisterglauben. Dadurch gewannen die in der Natur wir- 
kenden Mächte zugleich die Bedeutung von Geistern. Das ganze Reich 
der Natur erschien in allen Teilen beseelt von zahllosen Geisterkräften. 
Der Universismus fand seino Ergänzung im Animismus. 

Wie die Chinesen drei Hauptpotenzen (san-ts‘ai) im Weltall an- 
nahmen, Ilimmel, Erde und Menschheit, so entsprechen diesen Sphären 
auch besondere Kategorien von Geistern, die sie erfüllen. Als solche 
werden im Chou-li genannt: Himmlische Geister (shen), Irdische Geister 
(chf) und Menschliche Geister (kuei). 

Ebenso wie von der Vorstellung der Naturkräfte erhalten wir aus der 
alten Litteratur auch vom \Vesen und Wirken der Geister kein dout- 
liches Bild. Die Ceremonialwerke, Chou-li und Li-ki, geben zahlreiche 
Einzelheiten über die Verehrung der Geister im Kultus, enthalten aber 
kaum etwas über ihre Auffassung im Glauben des Volkes. Die Deli- 
nitionon sind sehr allgemeine und unbefriedigende **, 

Statt der erwähnten Dreiteilung fritt uns das Reich der Geister meist 
in zwei als Gegensätze gegenübergestellten Formen entgegen, die der 
allgemeinen dualistischen Anschauung entsprechen, als Shen und 
Kuei. Sie vertreten die Urprincipien Yang und Yin, die männliche, 
lichte und die weibliche, dunkle Seite des Weltalls, die himmlische und 
die irdische Sphäre. Sie werden, ebenso wie Yin-Yang, IEimmel-Erde, zu- 
sammengenannt als Gegensätze oder als Gesamtbogrifl. Kuei-Shen heißt 
die „Geisterwelt“, 

Die Gegenüberstellung von Shen und Kuei bedeutet zunächst nur 
ihre Zugehörigkeit zur Sphäre des Yang und Yin, nicht eine Unterschei- 
dung von guten und bösen Geistern, Göttern und Dämonen. 
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“ Da der Mensch in sich die Urprincipien Yang und Yin vereinigt, also 
dem himmlischen und dem irdischen Reiche angehört, so besitzt er auch 
die beiden Geisterkräfte Shen und Kuei, Tlieryon wird auslührlich zu 
reden sein bei der Seelenlehre, dio die Grundlage des Ahnenkultes bildet. 

Shen wird als der allgemeinsto Ausdruck für die zahllosen Geister des 
Weltalls angewandt (po-shen, ch‘ün-shen). Damit wird alles Übernatür- 
liche und Wunderbare bezeichnet®®, 

Nirgends werden die Geister als erschalfen von einer höchsten Macht, 
dem Himmel oder Shang-ti, erwähnt, sowenig wie die Monschheit. Sie 
sind vorhanden und erfüllen das Weltall. Der Ilinmmel selbst ist ge- 
wissermaßen der oberste Geist, dor höchste Shen, neben dem die 
andren Naturkrälte als Geisier niederer Ordnung slohen. 

Wie der Kaiser auf Erden das Haupt eines mannigfach abgestuften 
und gogliederten Beaintenstaates ist, so steht auch der Himmel an der 
Spitze einer vielfältigen Geisterwelt. Rinmal erscheint der Apparat dor 
Regierung im chinesischen Reiche als ein Reflex der Weltordnung im 
Universum, andrerseits aber wird auch das Geislerreich in einer dem 
Staatsorganismus analogen Verfassung vorgestellt. 

Als Vertreter des Himmels ist der chinesische Kaiser ach der Herr 
aller Geister. Die Geister selbst spielen aber auch eine gewisso Ver- 
mittlerrollo zwischen der Menschheit und den hohen Naturgewalten, 
Sie worden als intelligent vorgestellt und besitzen eine bosondere Geister- 
kraft (ling) ®. 

Die Geister sind allgegenwärtig?” und haben keino körperliche Ge- 
stalt?®, Sio stellen eine über das menschliche Maß hinausgehende Korm 
vollkommenerer Existenz dar, 

Conlueius hat keineswegs die Existenz der Geister gelongnet, Tr 
opferte ihnen selbst*?7, Auch Lao-Ise spricht von ihnen ®, Da aber Con- 
fucius allo Yhemata des Glaubens und des Übernatürlichon gollissont- 
lich vermied®®, so sind religiöse ragen in der guuz aul' seiner Parson 
und seinen Aussprüchen beruhenden klassischen T.itteratur im Dunkel 
geblieben. Die vorwiegend philosophische Richtung der Schriften dos 
Lao-Iso und seiner Nachfolger schloß eino Behandlung des religiösen 
Stoffes gleichfalls aus. 

Der Geisterglaube muß als uralt vorausgeselzl und als ein Rloment 
der religiösen Anschauungen des chinesischen Volkes angesehen werden. 
Es ist dabei gar nicht nötig, ein Llineinragen einer älleron Stule von 
Schamanentum in die chinesische Religion anzunehmen, denn der Geister- 
glaube ist aus den univorsistischon Grundanschauungen selbst orklärbar. 
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Bei dem Mangel fester Überlieferung aber ist das Sondern der uralten 
Vorstellungen von späterer Ausgestaltung und fremder Beeinflussung 
gerade hierin sehr schwer. Besonders in Bezug auf den Geisterglauben 
besteht die Gefahr, daß leicht jüngere Vorstellungsformen rückwärts 
auf die älteste Zeit übertragen werden. Aus einer Periodo späterer Ent- 
artung, in der die Welt der Geister namentlich im taoistischen Aber- 
glauben eine besondere Gestalt erhielt, darf niemals das dürftige Bild 
ergänzt werden, das wir von ihr aus den ältesten Quellen erhalten. 

Das auffallende Zurücktreten aller auf den Geisterglauben bezüglichen 
Fragen in der alten Litteratur hat seinen Grund darin, daß jener mehr 
die Vorstellungen des Volkes beschäftigte, die in den officiellen Werken 
keine Berücksichtigung fanden. 


* * 
* 


Wir haben nun im Einzelnen zu betrachten, welche Kräfte oder Geister 
im ältesten China Verehrung fanden. Das Reich der Geister sehen wir 
getrennt in Himmelsgeister (T‘ien-shen oder Shang-shen), Erdgeister (Ti- 
shen oder Ilsia-shen) und Menschengeister (Jen-shen). 

Der Himmel selbst erscheint als die oberste Figur im gesamten 
Geisterreiche, als der mit höchster Machtfülle ausgestattete Weltgeist. 

Neben dem Höchsten Himmel wurden als himmlische Naturgewalten 
die Gestirne verehrt: Sonne (Ji), Mond (Yüch) und Sterne, Planeten 
(hsing) und feste Sternbilder (ch'@n). Diese werden als die $zu-lei be- 
zeichnet. 

Das Verhältnis, in dem der Ilimmel zu diesen Himmelskörpern steht, 
ist nicht bezeichnet. Es handelt sich dabei lediglich um Sonne, Mond 
u.s.w, als Gestirne, nicht um einen Sonnengott oder Mondgott. 

Die fünf Planeten (wu-hsing) enisprechen den fünf Elementen, von 
denen sie ihre Namen erhalten haben, und ebenso den Himmelsrich- 
tungen und bestimmten atmosphärischen Erscheinungen ®®, Mit Sonne 
und Mond zusammen bilden die fünf Planeten die sieben Regenten (ch'i- 
chöng). 

Als Fixsterngruppen werden zwölf hervorgehoben, die den Stationen 
des Tierkreises entsprechen. Die Namen dieser Bilder (shih-er-ch‘en) 
bilden die cyclischen Zeichen. 

Sonnen- und Mond-Finsternisse wurden als das Verschlingen der 
Himmelskörper durch einen Drachen angesehen. Dies wird auch in der 
Bezeichnung Ji-shih oder Yüch-shih ausgedrückt. Der naive Volksglaube 
wollte den bedrohten Gestirnen zu Hilfe kommen, indem er das Un- 
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getüm durch Trommelschlagen vorscheuchte, Auch das periodische Ab- 
nehmen des Mondes wurde als ein langsames Vorschlungenwerden und 
Freigeben aufgefaßt. 

Alle außergewöhnlichen Phänomene der Natur galten als Omina, die 
den Menschen zur Warnung dienen sollton und besonders Verfehlungen 
der kaiserlichen Regierung anzeigten. Daher beobachtete man sie mit 
größter Aulmerksamkeit. 

Als Kräfte wurden auch die atmosphärischen Einflüsse, die Nutzen 
oder Schaden brachten, verehrl. Man unterschied deren acht, die pa- 
cha, nämlich Wind, Donner, Regen, Ilagel, Frost, Reil, Wolken und In- 
seotenschwärme. 

Der Glaube an himmlische Geister hat zu einem besonderen Gestirn- 
dienst geführt, der eine weitero Ausgestaltung erfuhr und namentlich im 
Taoismus eine wichtige Rolle spielte. 

Die Chinesen hatlen nicht die Vorstellung von der Erde als Iimmels- 
körper. Die Erde bildete einen Gegensatz zum Wimwel und hatte eine 
von seiner getrennte Sphäre. Die bewohnte lirde war ihnen gleich- 
bedeutend mit dom chinesischen Reiche (Tien-hsia), worunter sie alles 
Land verstanden, das sich unter dem Ilimmel bofand. 

Die Erde in ihrer Gesamtheit halte in der roligiösen Verehrung den 
Namen Hou-tu. In dieser Bezeichnung lag zunächst wohl nicht der Aus- 
druck des Weiblichen. Wonn sich auch im I-king Himmel und Erde 
(Ch‘ien-K‘un), wie Yang und Yin als männlich und weiblich gegenühbor- 
stehen, so erscheint doch «lie Yrdo niemals als eine Göttin, 

Dio Erdgottheit wird vielmehr im Li-ki identificiert mit Kung Kung, 
dem Sohne“des mythischen Shen-nung. Hierin ist freilich schon eine 
Vermischung verschiedener Vorstellungen zu sehen, «ie zugleich einon 
Boweis giebt, daß eine Alythenbildung vereinzelt doch schon in ältester 
Zeit vorkam, 

Die Erde wurde ferner auch in ihren einzelnen Teilen verehrt, Borge, 
Flüsse, Quellen, Wälder wurden als von Geistern beseolt belrachtet. 

Kaisor Shun opferte außer dem Shang-ü auch den „Sechs Verehrungs- 
würdigen“ (fiu-isung, ein unsicherer Begrifl, der vorschieden erklärt wird, “ 
als eine Combination himmlischer und irdischer Kräfte), ferner den 
Bergen und Flüssen (sban-chu‘an) und den sämtlichen Geistern (Ch“üin- 
shen)®!, Er besuchte die vier Hauptborge (szu-yüch) seines Reichos®®, 

Die Kaiser opferten auf ihren Inspoctionsreisen stets den großen 
Bergen (kao-yüeh), und dies war, ebenso wie das Nimmoelsopfer, ein 
kaiserliches Privileg, das den andren Landesfürsten nicht zustand ®. 
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Inı Reiche wurden vier Hauptberge und vier Grenzberge als heilig be- 
trachtet, Ihre Zahl wurde dann zu fünf vermehrt, so daß es zweimal 
fünf Bergheiligtümer in den verschiedenen Provinzen gab, die Wu-yüch 
und die Wu-chen ®. 

Unter den Flüssen des allen Reichsgebietes fanden vier Hauptströme 
(szu-t/u) vorzugsweise Verehrung, nämlich Huang-ho, Yang-tse, Huai 
und Chi. Bei Dürre oder Überschwemmung und bei Epidemien wurde 
den Bergen und Flüssen ein Collectivopfer gebracht. 

Als Geister rechnete man auch die fünf Elemente (wu-hsing), sowie 
die Weltgegenden oder Himmelsrichtungen, deren man erst vier (szu- 
fang), dann fünf (wu-fang) unterschied. 

Neben diesen allgemeinen Errdgeistern gab es dann locale Gottheiten. 
Dies waren in erster Linie die Schutzgeister (wang) der einzelnen Reiche 
und Fürstentümer, jedes Landstriches und Ortes. Sie sind zugleich die 
Gottheiten der Ernte, die Beschützer der Felder und Saaten (shd-chi). 

Diese Bodengötter heißen auch IIou-chi, Dies war der Name des 
Ackerbauministers unter Kaiser Shun, der zugleich als Ahnherr der Dy- 
nastie Chou galt”, Durch Chou-kung mag diese mythische Persönlich- 
keit zum Ahnherrn des neuon Ierrscherhauses und zum Bodenschulz- 
gott seines Territoriums gewählt worden sein. 

In solchen Identifioationen von Gottheiten mit Gestalten der mythi- 
schen Vergangenheit, die sicherlich erst einer späteren Stufe der religi- 
ösen Vorstellungen angehören und ihre Entstehung dem Ahnendienste 
verdanken, liegt der Ursprung dos Uleroen-Kultos, dessen Wurzel in 
einer Erweiterung der Verehrung von Verstorbenen, die historische Be- 
rühmthoit erlangt hatten, über den engeren Rahmen des Familienkultes 
auf die Gesamtheit des Volkes zu schen ist, 

Es handelt sich dabei einmal um eine Vermeuschlichung von Gott- 
heiten, die dem eigentlichen Charakter der chinesischen Religion fern- 
lag, andrerseits um eine Vergötterung von Menschen. Letztere — der 
eigentliche Heroen-Kult — ist erst in nach-confucianischer Zeit ausge- 
bildet worden, und Confucius, der große Heilige, ist selbst die Haupt- 
* phase dieser neuen Entwicklung religiöser Anschauungen geworden. 

Schutzgeister des häuslichen Lebens, ähnlich den römischen 
Laren und Penaten, erscheinen auch im alten Glauben Chinas, Als 
solche werden erwähnt die Geister der Wege (hsing-shen), des äußeren 
und des inneren Haustores (hu-shen und mön-shen‘, des Hordes (tsao- 
shen), des Hausinneren (chung-liu-shen) oder des Schlafgemaches (ao-, 
shen). Dieser Fünfzahl wurden bestimmie Opfer gebracht®*, Es werden 
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ferner siebenfache Opfer erwähnt an den Verwalter des Schicksals (sze- 
ming), das Hausinnore (chung-liu), die Stadttore (kuo-mön), Reichs- 
straßen (kuo-hsing), obdachlose Geister (Yai-li), die Haustür (hu) und 
den Herd (tsao)?’, Man oplerte auch den vior Jahreszeiten (shih), Kälte 
und Hitze (han-shu), Überschwemmung und Dürre (shui-han)’®, Es gah 
auch einon besonderen Schutzgeist der Iihe (Kao-mei) ®, 

Die Zahl der bestimmten Geister, die in alter Zeit Verehrung fanden, 
war also eine auffallend geringe, verglichen mit dem ungeheuren und 
phantastischen Pantheon, das die Volksreligion in späterer Zeil onl- 
wickelte, Es kann freilich angenommen werden, daß noch manche Gott- 
heit von ältester Zeit her beim Volke einen Kult hatte, ohne daß die 
Litteraturwerke darüber eine Aufzeichnung enthalten. Nampntlich das 
System der Schutzgeister und Genien hat später im Volksglauben wei- 
teste Ausgestaltung erfahren. 

Als schädlichon Dämon nennen die Lieder des Shi-king den Geist der 
Dürre, Han-po®. Im Lun-yü wird erwähnt, daß die bösen Ditinonen 
durch eine besondere Coremonie (No) vertrieben wurden, Auch im 
Chou-li werden schadenanrichlende Geister genannt, die, ebenso wie 
schädliche Tiere, durch Beschwörung bekämpit wurden. 

» « 
D 

Wenn die Natur beseelt erscheint von Geistern, so sind dies nun aber 
nicht nur Personilicationen der verschiedenen Naturkrälte und der lir- 
scheinungen in der himmlischen und irdischen Sphäre, sondern auch 
Geister aus der Menschheit, nämlich dio Seelen der Verstorbenen, 

So bestand in China von Urzeit un neben der Verehrung der Natur- 
gottheiten als oine zweito Form der religiösen Anschauungen ein Tolen- 
kult, in dem die lobendon Menschen ihre Ahnen als Geister (AManon) 
beirachteten. 

Der Ursprung dieses Ahnendienstes liegl für uns im Dunkel, Die 
alten Lalteraturwerke geben darüber keinen sicheren Aufschluß, Do Groot 
vorsucht seine Erklärung aus dem allgemeinen „Animismus“, Um nicht 
mit unsicheren Ilypothesen auf einem dunklen Gebiet zu operieren, wird 
es genügen, wenn wir die Nalurverehrung und don Ahnendieonst 
als zwei Formon des religiösen Lebens auflassen, die schon im ältesten 
CHina nebeneinander bestanden. Sio stehen aul dem gemeinsamen 
Boden des Geisierglaubens, so daß die Vorstellungen beider Kulto viel- 
fach ineinander greifen, 

Während die Natarverohrung aus der Beobachtung der Vorgänge an 
{limmel und Erde, die dem Menschen als selbständige Polenzen des 
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Universums gegenübersianden, hergeleitet wurde, erwuchs der Ahnon- 
dienst innerhalb der Sphäre der Menschenwelt selbst, und zwar aus der 
Structur der Familie. 

Das Band der Familie umschloß nicht nur die lebenden Mitglieder 
einer socialen Einheit, auch die Toten blieben ihre Angehörigen, Somit 
ist der Ahnendienst nur eine Ausdehnung der patriarchalischen Gewalt 
über den Tod hinaus. Die Pietät der Nachkommen gegen Eltern und 
Vorfahren blieb auch nach deren physischem Tode wirksam. 

Aus dem engen Zusammenwachsen der Ahnenverehrung mit der 
Familienorganisation ergab sich ein besonderer Kult, der mehr auf einem 
ethischen Pflichtverhältnis als auf religiösem Glauben beruhte, Der 
Bau der Familie wurde das Vorbild für die Form des Staates in China. 
Der Familiengedanke bildete in besiimmender Weise die Grund- 
lage aller socialen Anschauungen. Die gleiche sociale Ordnung besteht 
aber auch im Reiche der Toten fort. Daher bleiben die Forderungen 
der Pielät (hsiao), wie sie zwischen Vater und Kindern bestanden, auch 
gültig für ein festes Verhältnis zwischen Vorfahren und Nachkommen. 

Die verstorbenen Ahnen nehmen Teil an den Geschicken ihrer Familie 
und haben Einfluß auf das Leben ihrer Nachkommen. Ein solcher kann 
günstiger oder schädigender Art sein. Das Wohlergehen dor Lebenden 
hängt vom Schutze der Toten ab. Daher sucht man sich ihres Wohl- 
wollens durch Pflege des Andenkens und Darbringung von Opfergaben 
zu versichern. 

Umgekehrt haben die Verstorbenen dieselben Bedürfnisse wie zu Leb- 
zeiten. Sio brauchen Nahrung, Kleidung, Gerät und sind auf die Für- 
sorge ihrer Familienangehörigen angewiesen. So bildete sich eino gegen- 
seitigo Schutzgemeinschaft zwischen Lebenden und "Toten. 

Die Fortführung des Ahnendienstes ist bedingt durch die Erlangung 
von Nachkommen. Sie ist eine Verpflichtung des Lebenden und liegt 
im Interesse des Toten. Daher ist eheliches Leben für den Chinesen 
eine selbstverständliche Forderung. Er muß Söhne zeugen aus Pietäl 
gegen die Ahnen, damit deren Kuli nicht abgebrochen wird, und für 
„ sich selbst, denn or wird nach seinem Tode selbst ein Ahn, der auf die 
Pflege der Familie angewiesen ist, 

Wer also kinderlos stirbt, entzieht seinen Vorfahren und sich selbst den 
Genuß der Ahnenopfer. Wer keine Söhne zeugt, begeht die größte Pie- 
tätlosigkeit, die denkbar ist*2. 

Während die Verehrung des Himmels und der ‚obersten Naturkräfte 
eine Angelegenheit der Staatsregierung war und nur vom Kaiser oder 
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seinen stellvertretenden Beamten ausgeübt werden konnte, war der 
Ahnenkult eine Familiensache. Somit ist dio Ahnenverehrung die eigent- 
liche Religion des Volkes. 

Der Ahnendienst wird vollzogen vom Familienoberhaupt als eine in- 
ierne und unmittelbare Kulthandlung der kleinsten socialon Einheit, Der 
Familienvater ist für den Kreis seiner Angehörigen der Priester im 
Dienste der verstorbenen Vorlahren. In der Porson des Kaisers fließen 
boide Gebiete zusammen. Für ihn bedeutet die Verehrung des Ilimmels, 
dem er alleinberechtigt die Opfer darbringen muß, eine religiöse Hand- 
lung der allgemeinen Naturverehrung, dio er als Vertreter der ganzen 
Menschheit vollzicht, zugleich aber einen Act seines persönlichen Ahnen- 
dienstes, mit dem er seinen höchsten himmlischen Vorfahren verehrt. 

Die Riten sind beim Totenkult im allgemeinen die gleichen wio bei 
der Verehrung der Naturkräfte. Dor Geisterglaube der Naturreligion und 
der Ahnendienst greifen vielfach ineinander, so daß sich im praktischen 
Leben die Grenzlinie zwischen beiden oft verwischt, 

Die Zahl der Totengeister ist natürlich unbeschränkt, Sie werden, im 
Gegensatz zu den Objecten der Naturreligion, ganz menschlich vorge- 
stellt. Die Anschauungen von ihren Bedürfnissen sind ganz naive. Dies 
drückt sich auch in den Formen ihres Kults deutlich aus. 

Die Manen werden einmal als hilflos angesehen, Sie sind abhängig 
von den ihnen dargebrachten Opfergaben, damit sie nicht hungern und 
frieren. Daher müssen sie von ihren Nachkommen alles erhalten, was 
sie im Leben gewohnt waren und auch in ihrer Tofenexistenz brauchen, 
Auf der andern Seile aber besitzen die Verstorbenen eine starke Geister- 
macht, mit der sie ihren Familionangehörigen nulzen oder schaden 
können. 

Die Tolen leben fort in der gleichen Eigenschaft, die sie früher im 
Rahmen der Familie und des Staates einnahmen. Daher kann der Kaiser 
nachträglich noch Titel und Ehrungen post morlom verleihen. 

Die Geister kinderlos Verstorbener, die keine Pilego direeter Nach- 
kommen erhalten, werden in der Not, die sio leiden müssen, boshalt 
und suchen sich an den Lebenden zu rächen, Solche, Verwaiste oder 
Hungrige Gespenster (ku-kuci, d-kuei) müssen ebenfalls durch Opfer 
beschwichtigt werden, und hierfür sorgt der Kaiser und seine Regierung. 
Opfer für die Scelen minderjähriger oder ohne Nachkommon Gestor- 
bener (Li) erwähnt schon das Li-ki?”, 

Der allgemeine Geisterglaube, der bei den Chinesen uralt ist, 
hat aber auch zu einer Verehrung und Beschwörung von Geistern ge- 
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führt, die nicht im Kreise des Ahnenkultes standen. Aus der Furcht vor 
hösen Einflüssen und aus dem Wunsche, sich das Wohlwollen über. 
irdischer Gewalten, guler wie böser, zu sichern, entstanden die viel- 
gestaltigen Vorstellungen des niederen Volksglaubens, von denen 
wir für die älteste Zeit kaum etwas wissen, 

In der späteren Entwicklung hat sich dieses Gebiet der niederen Re- 
ligiosität vielfach mit den Formen des Staatskultes und des reinen 
Ahnendienstes verbunden. In den abergläubischen Erscheinungen, die 
namentlich auf dem Boden des religiösen Taoismus großen Einfluß ge- 
wannen, reifen uns dann oft Anschauungen entgegen, die uralt sein 
mögen, von denen wir aher aus früherer Periode keine nähere Kenntnis 
besitzen, Ein weitverzweigter Aberglaube wird neben den reinen Formen 
der Naturreligion und Ahnenverehrung immer bestanden haben, für den 


uns nur die Überlieferung Tehlt. 
* * 


* 


Der Ahnendienst setzt den Glauben an eine Portexistenz nach dem 
Tode voraus. Einen solchen hatten die alten Chinesen, ohne daß sie 
foste Vorstellungen über die Form dieses Weilerlebens der Verstorbenen 
ausgehildet hatten. Man kannte keinen besondern Ort als Totenreich, 
Wenn ein Lied davon spricht, daß die Manen des Wön-wang sich dem 
Shang-U zur Seite befanden ’*, so ist das eino ganz allgemeine Angabe, 

Auch von einer Belohnung oder Bestrafung der Tolen in einem Jen- 
seits für Talen, die sie im Diesseits begangen, ist in der alten Litteralur 
nirgends die Rede. Die ausgleichende Gerechtigkeit, die im Naturverlaufe 
wie im Lebensschicksal waltel, bezieht sich nur auf die gegebene \Velt, 
Alle Vorstellungen eines Paradieses oder einer Hölle hat erst der 
Buddhismus gebracht. 

Nach der universistischen Grundanschauung ist der Mensch ein Pro- 
duct von Himmel und Erde, aus Yang und Yin. Die Erde hat ihm den 
materiellen Körper, der Iimmel die immaterielle Seele gegeben, Der 
Zusammentriti der beiden Urkräfte im Menschen bedeutet die Ent- 
stehung seines Lebens, bein Tode findet eine Trennung derselben stalt. 
Dann kehrt der Körper zur Erde zurück, die Seele aber wird Irei und 
ist an keinen Ort und keine Erscheinungsform mehr gebunden. 

Dieses einfache Schema hat sich aber in der chinesischen Vorstellung 
wesenllich compliciert dadurch, daß man die Seele ihrerseits als ein zu- 
sammengesetzies Gebilde ansah. Daraus hat sich eing subtile und viel- 
fach widersprüchliche Seelenlehre entwickelt, 
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Nach dieser hat der Mensch zwei Seelen, eine vom himmlischen Yang 
stammende gänzlich immaterielle Seele (hun) und eine voni irdischen 
Yin stammende an die Körpersubstanz gebundene Seele (po). Die ver- 
nünftige Seele denkt, während die leibliche Seele den Körper regiert, 

Das Leben eines Wesens beruht auf der Verbindung dieser beiden 
Seelen in einer Erscheinungsform. Das Leben wird erhalten, solange 
diese Seelen zusammenhalten. Mit dem 'Tode trennen sich die Seelen 
und gehen verschiedene Wege. Dann steigt die lIun zum Himmel 
empor, von dem sie herrührt, die Po sinkt zur Eirdo herab. Die erstere 
wird rei, die letztere bleibt bei dem toten Körper®. 

Es bedeutet also Po die an den Körper gekettete Seele, die anima, 
Hun die von der zeitlichen Erscheinung freie Seele, den animus. Sie 
haben die Kraft der Geister und es entspricht Hun dem Shen und dem 
Yang, Po dem Kuei und dem Yin ®. 

Es lebt also nach chinesischer Aulfassung nach dem Tode nicht die 
ganze Seele des Menschen fort, ein Teil bleibt zurück beim toten Körper, 
und nur der andre Teil, die im lebenden Menschen enthaltene himm- 
lische Seele behält unabhängige Existenz. Vor dem ländringen des Bud- 
dhismus glaubte man nicht an ein Wiederzusammentreten der mil dem 
Tode getrennten Seelen zu neuer Erscheinungslorm. Mit jeder Geburt 
entstehen vielmehr aus Yang und Yin noue Seolen für die Kinzelwosen, 
die sie für die Dauer ihrer irdischen Existenz beleben, line Wieder- 
geburt in einem andren Körper findet dann nicht statt. 

Vom überwiegen der einen oder andren Soolonform, also von dem 
Maße des im Menschen vorhandenen Shen und Yang, odor Kusi und 
Yin, hängt der Charakter des Monschen ab. Wer schon boi Lebzeiten 
durch seine himmlische Seole ganz die irdische unterdrückt, der wird 
selbst ein Geist (Shen) mit übermenschlicher Kraft. 

Die Seele des Toten, dio im Ahnendienste verehrt wird, ist also die 
Hun, gehört zu den Shen und entspricht der himmlischen Kraft des 
Yang. Die andre Seele, Po, gehört zu den Kuei und dom dunklen Reiche 
des irdischen Yin. Die Letztere wird daher nicht im Kult verehrt, wohl 
aber gescheut und gefürchiet, wie auch die zahllosen Geister aus dem 
Reiche der Kuei, die alle Gegenstände der Natur beseelen, denn sie 
können gelegentlich schädliche Einflüsse ausüben. 

Es war die allgemeine Annahme, daß die Seelen der Verstorbenen 
Anteil nahmen am Leben ihrer Nachkommen. Conlucius hat über diesen 
Punkt allerdings eine ausweichende Antwort gegobon**, Im Ahnenkult 


aber wurden ihnen alle Yamilienoreignisse mitgeteilt. Man stellte sich 
4 Krause, Ostasien 
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die Toten beim Opfer als gegenwärtig vor. Die Ahnenhalle war ihr 
Aufenthaltsort, die Ahnentafel der Sitz ihrer Seele. So entstand auch der 
Glaube, daß die Toten zeitweilig an die Stätte ihres Erdenlebens zurück- 
kehren können. 

Bei einem Todesfalle suchte man zunächst die entwichene Seele zur 
Rückkehr in den Körper aufzufordern durch eine bestimmte Ceremonie, 
das „Zurückwinken der Seele“ (chao-hun)*”, 

Der Ahnenkult war entstanden durch eine Erweiterung des Pietäts- 
verhältnisses in der Familie, nach dem Grundsatze, daß man den Toten 
dienen müsse wie den Lebenden. Die Nachkommen müssen für den 
rechten Dienst ihrer Vorfahren sorgen, sie pflegen und verehren. Dafür 
sollen dann die Verstorbenen die Überlebenden schützen. Während in der 
Naturreligion durchweg der Gedanke von der Abhängigkeit des Menschen 
von den Kräften des Universums zum Ausdruck kommt, herrscht im 
Ahnendienst ein Gegenseitigkeitsverhältnis, 

Im Familienverbande ist jeder Chinese verpflichtet zur Erhaltung der 
geraden Linie des Stammbaumes. Die Pietät gegen die Ahnen fordert 
von ihm die Erzeugung von Nachkommen, die den Totenkult versehen 
können. Hierzu aber waren nur die Söhne imstande, die Töchter waren 
also für die Familienidee wertlos. Die Ausübung des Ahnendienstes 
konnte nur durch einen direoten Nachkommen mit gleichem Familien- 
namen erfolgen. Bei fehlenden eigenen Söhnen mußte daher ein Stell- 
vertreter adoptiert werden, der die religiöse Pflicht wahrnahm, Für 
solche religiöse Adoption kam auch nur ein Angehöriger des gleichen 
Familienclans im richtigen Verwandtschaftsverhältnis in Frage. 

Der Ahnenkult baute sich ganz auf der Familienidee auf und hat selbst 
auf das Tiefste auf die Organisation und das Leben der Familie eingewirkt. 

Der Himmel und die Ahnen sind die beiden höchsten Ausdrucks- 
formen der alten chinesischen Religion *. Ihre beiden Elemente bilden 
die Verehrung der Naturkräfte, die in dem feierlichen Opfer des Kaisers 
an den llöchsten Himmel (Shang-ti) gipfelte, und der Ahnendienst, den 
alle Menschen für ihre versiorbenen Vorfahren ausübten. Diese beiden 
Formen sind in einem officiellen Staatskult und einem privaten Hauskult 
auseinander getreten. So kann man den Naturdienst und das Himmels- 
opfer als die Religion des Staates und der herrschenden Klasse, des 
Kaisers und seiner Beamten bezeichnen, den Ahnenkult dagegen als die 
allgemeine Volksreligion. Nach der Breite hat dahor im religiösen Leben 
der Chinesen der Ahnendienst die größte Bedeutung, während das Ilim- 
melsopfer des Kaisers dessen Höhepunkt darstellt, 
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Kapitel III 
DIE FORMEN DES KULTES 

Aus der alten Lätteratur erfahren wir mehr vom Kultus als vom Glauben 
der chinesischen Religion. Was uns davon im Shi-king und Shu-king 
überliefert ist, bezieht sich wiederum in der Hauptsache nur auf die am 
Kaiserhofe üblichen und von der Staatsregierung gepflogenon Brituche. 
Demgegenübor hören wirkaum otwas von den Verhältnissen in den Foudal-. 
staaten. Die Haupfquellen bilden die Ceremonialwerke, Von diesenwar das 
Chou-li ein Staatshandbuch, während im Li-ki auch die Bräuche dos nie- 
deren Volkes geschildert werden, namentlich bezüglich des Ahnendienstes, 

Für die officiellen Religionsformen ist ihr Geltungsbereich zumeist 
fast ausschließlich auf die Sphäre des Kaisers und seiner Beamten bo- 
schränkt. Es bleibt auch zeitlich ungewiß, wie lange diese Staatscore- 
monion in ihrem vollen Umfange bestanden haben mögen, Bei domstarkon 
Verfall der Centralgewalt mögen manche Bräuche von allhoiliger Bodeu- 
tung schon in der spätoren Chou-Zeit außer Übung gekommen sein. 

Während uns von dem dogmatischon Inhalte der altchinesischen Ro- 
ligion nur die allergomeinston Umrisso deutlich werden, orlahren wir 
über ihre Kultformen dio genausten Einzelheiten. Die chinesische Pröm- 
migkeitfand ihren eigentlichsten Ausdruck nicht im Glauben als solchem, 
sondern in der Befolgung ritueller Vorschrilten. Die Meinungen der 
Menschen treten ganz zurück gogen dio an sio gestellte Forderung der 
Pflichterfüllung. Es ist eine Charakteristik des chinesischen TLohons 
überhaupt, daß 'die äußere Formel das innero Woson an Bedeutung 
übertrifft, Daher mußte auch in der Religion das Coromoniell die hor- 
vorragendste Rollo spielen. . 

Die allgemeinen Moralgrundsätze, wie sie das sociale Leben der Chi- 
nesen in Familie und Staat beherxschten, entbohrten zwar einer directen 
religiösen Basis, weil sie ganz aufgebaut waren aul den Forderungen 
der Pietät in der menschlichen Gosellschaft, nicht auf dem Verhältnis 
zu einer göttlichen Macht, Diese Moral, für die dann die confucianische 
Lehre [este Formeln gegeben hat, orselzte aber für das chinesische Volk 
die fehlende Glaubenslehre, 

So gab es im Wesentlichen auch keinen Religionsunterricht, sondern 
nur Vorschriften über die Coremonien, keine Dogmatik, nur Ritual, Es 
wurde ein minuliöses Ceremoniell ausgebildet, das sich mehr mil der 
äußeren Form als dem inneren Wesen dor Kulthandlungen beschäftigte, 


wie dies dem chinesischen Wesen entsprach. 
dr 
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Daher gab es auch keine Geheimlehren oder Mysterien, die doch das 
Wesen der Priesterreligionen bestimmen. Die Mystik des Taoismus, bei 
Lao-tse und seinen Nachfolgern, ist eine rein philosophische, keine 
religiöse. 

Das Opfer und die dabei zu beobachtenden Riten bildeten einen 
Gegenstand der Erziehung. Die Beamten der kaiserlichen Regierung 
gaben darin dem Volke Anweisung. Das Li-ki war ein Handbuch zu 
rechtem Verhalten in allen Fällen. 

Der Kultus der alten Zeit zeichnete sich aus durch großo Einfach- 
heit und hohe Würde. Man kaunte in China keine orgiastischen Kulte 
wie in Vorderasien, keine lasciven Gottheiten wie in Indien, keine reli- 
giöse Prostitution wie im semitischen Baalsdienst, keinen Phalluskult, 
wie er sonst in den meisten primitiven Religionen zu finden ist. Es fehlte 
jede Verbindung des Sexuellen mit dem Religionswesen, wie etwa in den 
Fruchtbarkeitsmysterien der kleinasiatischen Kulte. Obscöne Darstel- 
lungen hat erst der späte Lamaismus gebracht, der aus Stvaitischen An- 
schauungen heraus den Götter-Coitus verherrlichte. 

Umgekehrt finden sich im alten China auch keine religiösen Keusch- 

heitsgebote. Sexuelle Dinge galten als amoralisch. Die Ehelosigkeit, die 
den Pflichten des Familienlebens und Ahnendienstes zuwider lief, konnte 
in China niemals ein Verdienst sein. Daher wurde die Worderung des 
Gölibates auch das schwerste Hindernis für den Buddhismus bei seiner 
Verbreitung in China. 
‚. Wir sahen schon, daß der alichinesischen Religion aller Anthropo- 
morphismus fremd war. Man kannte keine Mythologie und keine 
Götterbilder, Die Idolatrie kam erst mit dem Buddhismus nach China, 
der die von ihm vermittelte plastische Kunst auch den einheimischen 
Religionen mitteilte, 

Die Chinesen haben ihren Gottheiten, die ja ursprünglich Natur- 
gewalten waren, nicht durch Personification bestimmte Gestalt und 
menschliche Züge beigelegt. Die Gottheit war in den Objeeten der Na- 
tur lebendig und wurde gelegentlich auch durch solche, etwa einen Baum, 


repräsentiert, 
* * 


* 


Der Kultus bestand aus Gebet und Opfer. Sie gehörten zu allen 
religiösen Handlungen. Die allgemeinen Kultlormen zeigten im offi- 
eiellen Staatskulte und im privaten Ahnendienst den gleichen Charakter, 

Während die Berechtigung zum Opfer eine beschränkte war, bedingt 
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durch die Natur der Gottheit und den Rang des Opfernden, so war das 
Gebet frei. Jeder durfte in gleicher Weise beten und konnte sich dabei 
auch an den Himmel direct wenden, dessen Verehrung sonst dem Ierr- 
scher vorbehalten war. 

Man betele ferner zu den einzelnen Nalurgeistern und zu den eignen 
Ahnen. Man rief sie an im eignen Intoresso oder zum allgemeinen 
Wohle. Der Kaiser erflehte für sein Volk gute Ernte und rechtzeitigen 
Regen oder die Abwendung von Übel. Das Volk hetete zum Ilimmel 
für den Kaiser, aber auch gegen den schlechten Ierrscher®, 

Dem Inhalte nach sind Bittgebete und Dankgebete zu unterscheiden. 
Bußgebete waren unbekannt, Denn der Chineso kannte nicht den semi- 
tischen Sündenbegriff, der ihn der Gottheit gegenüber schuldbeladen 
machte. Es gehörte zum allgemeinen Glauben, daß der Mensch von 
Grund aus gut war, wie er dies als ein Teil der in sich selbst vollkom- 
menen Natur sein mußte, 

Der Gegenstand der Bitten war irdisches Wohlergohen, Iirfolg viner 
Handlung, Gesundheit, langes Leben, reichliche Ernte, Erhaltung der 
Familienbande und der Kaiserherrschaft. Die Lieder des Shi-king zeigen 
den durchaus weltlichen Sinn der Gebete, 

Für die Gebete Einzelner oder einer Gemeinschaft gab es feste For- 
meln, Im Chou-li werden zwei Gruppen von jo sechs Gebeten orwähnt 
mit besonderen Boreichnungen. Es wurden bostimmto Muster angewandt 
bei der Divination, Geisteıbeschwörung, Eidosleistung, Leichenbestattung. 

Bei feierlichen Anlässen amtiorten als Leiter besondere Vorbetor (Tu- 
chu und Ilsiao-chu). N 

Der Betonde hielt eine Tafel (pi) oder oin Scopter (kuoi) in Ilinden, 
wie dies beim Erscheinen vor dom Kaiser üblich war, Die Tafel, auf dor 
wohl auch das Gebot oder die Ansprache aufgezeichnet war, wurde vor 
den Mund gehalten, damit der Alom}nicht den IIerrscher oder die Golt- 
heit träfe, Man dachte sich die Macht, an dio sich die Bilte vichtete, 
wie den irdischen Kaiser in der Rolle der Audienz-Exteilung. Dor Be- 
tende wandte sich nach Norden, um der Gottheit, die wie der Herr- 
scher auf dem Throne sein Gesicht nach Süden kehrte, gegenüber- 
zustehen. 

Die alte Litteratur enthält verschiedene bemerkenswerto Gohote, so 
das des Ch’öng Tang, der alle Schuld des Volkes auf seine Schultern 
nimmt®t, das des Chou-kung, der sich selbst für seinen Bruder Wu- 
wang bei dessen Krankheit dem Himmel als Opfer anbielot®?, das des 
Wu-wang, in dem er den Beistand des Himmels für seine Absicht, die 
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Shang-Dynastie zu stürzen, vor Kriegsbegian anfleht°®. Confucius lehnte 
die Fürbitte eines Schülers bei einer Krankheit als unnötig ab °*, 


* ® 
‘x 

Ihren höchsten Ausdruck fand die Religiosität der Chinesen im 
Opfer. Der Opferdienst ist daher ein sehr ausgedehnter und mannig- 
faltiger gewesen, Ihrer Art nach waren es Bittopfer und Dankopfer. Die 
einzelnen Arten bestimmter Opfer werden mit besonderen Namen be- 
zeichnet, die teilweise schwer erklärbar sind und auch in den einzelnen 
Quellen verschieden angewandt werden 5, Im Li-ki linden sich die aus- 
führlichen Beschreibungen der Opferhandlungen ®. 

Da kein besonderer Priesterstand existierte, so gab es im alten China 
keinen Unterschied zwischen Laien und Priestern. Während aber das 
Gebet frei war, waren die Opferhandlungen je nach der Kategorie der 
Gottheiten, denen sie galten, bestimmten Ständen vorbehalten, 

Der Kultus des Staates wurde ausgeübt vom Kaiser, den Lehnsfürsten 
und den Reichsbeamten. Für die Verehrung des Himmels und dor Na- 
lurkräfte bedurfte das Vollc der Vermittlung der oberen Klassen und der 
Staatsregierung. Die Unterthanen hatten daran keinen Anteil. Der breiten 
Masse blieb nur der Ahnenkult ihrer Familien als religiöse Betätigung. 

Dem.Kaiser allein vorbehalten waren die höchsten Opfer an den 
Shang-ti, an Himmel und Erde, die Bodengötter des Reiches und die 
berühmten Berge und großen Flüsse, Die Lehnsfürsten opferlen nur 
den Bodengöttern ihres Gebietes und dessen Bergen und Flüssen, Die 

‚Beamten vollzogen die Oplor an die fünf Hausgeister. Sie alle und jeder- 
mann im Volke opferte den Ahnen”. 

Vasallenfürsten, die dem Shang-ti ein Opfer brachten, begingen da- 
mit eine Verletzung der Vorschriften und drückten damit die Usurpation 
kaiserlicher Rechte aus. Dies war ein Zeichen der Erhebung gegen die 
kaiserliche Gewalt. So handelte Ch‘öng T‘ang, als er die Hsia-Dynastie 
stürzte, indem er sich des kaiserlichen Ceremoniells beim Opfer eines 
schwarzen Ochsen an Himmel und Erde bediente®®, 

Beim Verlall der Kaisermacht maßten sich die Lehnsfürsten mehrfach 
kaiserliche Rechte an ®. 

Es wird unterschieden, wem der Kaiser als Hersscher des Reiches 
und wem er für seine Einzelperson opferte. Für das Volk bringt er den 
Schutzgeistern des Reichsgebiefes Opfer dar. Im allgemeinen Intoresse 
opfert er auch den Geistern derer, die keine Nachkommen hatten (Li), 
den unmündig Verstorbenen (Shang), also allen Seelen, die keinen pri- 
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vaten 'Totendienst haben, um zu verhindern, daß sie der Menschheit 
schaden, 

Die Staatsbeamten halten den localen Schutzgeistern in ihrem Ver- 
waltungsbezirk zu opfern. Auch brachien sie für alle Geister (po-shen) 
Collectivopfer. P 

Obgleich es keinen besonderen Priesterstand gab, hatten doch 
bestimmte Personen feste Functionen beim Opforwesen. So war der 
Kaiser von zahlreichen Beamten umgeben, die ihm assistierten, Es 
mögen dies zum Teil feste Würden gewesen sein, zum Teil aber auch 
nur sacrale Ehrenämter, die den Hofleuten pro tempore übertragen 
wurden. ° : 

Die rituellen Verrichtungen wurden geregelt durch die Vorbeter, den 
Ta-chu mit dem Hsiao-chu, die bei allen ofliciellen Opferhandlungen, 
auch bei Leichenbegängnissen beschäftigt waren, Ihre Tätigkeit ist im 
Chou-li im einzelnen angegeben. 

Die Oberleitung der Opferriton halte der Ta-tsung-po, von dom sich 
der Kaiser in Behinderungsfali vertreten ließ. Ihm lag auch die Sorge 
für alle andren Ceremonien am Kaiserhofe, bei Banketten, Jagden 
us. w,ob. 

Das Chou-li zählt alle an der Opferhandlung_ beteiligten Personen 
auf. Es gab dabei zahlreiche Ämter und Einzelfunctionen, für Lieferung 
der Opfertiere, Fische, Pflanzen, Zubereiton der Speisen, Schlachten der 
Tiere, Vorbereitung des Platzos, Behandlung der Geräto, Anzünden des 
Feuers, Aufsicht und Absperrung. Alle olliciell Boteiligten gehörten dem 
kaiserlichen Hofstaato an. Für die widrigen Arbeiten beim Opfer vor- 
wandte man vorurteilte Verbrecher. 

In schlechten Jahren wurden die Opfer beschränkt, um das Volk zur 
Sparsamkeit anzuhalten, vielleicht auch in der Absicht, die Geister zu 


strafen, 
“ * 


Die Opfer fanden nicht in besonderen Gobäu den statl, sondern im 
Freien, Nur der Ahnenkult gehörte in das Iaus. Die Geister der Natur 
verehrte man in ihrem Reiche, namentlich auf don Ilöhen, Die ältesten 

"Herrscher beteten zum Himmel aul den heiligen Bergen. 

Man konnte die Opfer an die Kräfte der Natur überall verrichten. Es 
genügte, wenn dazu der Boden gekehrt wurde. Später wurden Altäro im 
Freien errichtet. So gab es für den Kult keine Tompel, nur Alläre (Han), 
Dem Ahnendienste aber waren besondere Ilallen gewidmet. 
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Die Opferstätte für den Himmel war rund angelegt, diejenige für die 
Erde viereckig. Dem Ilinnmel und der Sonne oplerte man auf erhöhtem 
Platze, der Erde und dem Monde dagegen in einer Vertiefung. Man paßte 
das Opfer der Wesensart der zu verehrenden Gottheit an. Dom ent- 
sprechend wurden die Opfergaben entweder verbrannt, vergraben oder 
ins Wasser versenkt. 

Die Altäre, an denen die Kaiser die officiellen Kulthandlungen voll- 
zogen, lagen außerhalb der Residenz, in den Vorstädten. Daher heißen 
die höchsten Opfer an Himmel und Erde schon im Shu-king „Vorstadt- 
Opfer“ (chiao-shö)°. Bei den Reisen der Kaiser im Reiche wurden 
provisorische Opferplätze hergerichtet. 


* * 
* 


Genauste Vorschriften bestanden für die darzubringenden Opler- 
gaben. Sie richteten sich im Naturdienste nach Art und Rang der Gott- 
heit, im Ahnenkult nach der socialen Stellung der Familie. 

Die Spenden waren hauptsächlich das Fleisch von Tieren, daneben 
auch Feldfrüchte und menschliche Kunstproducte. Es gab von der 
ältesten Zeit her blutige Opfer. Das Dargebrachte sollte den Geistern 
zur Nahrung dienen und ihnen das Nötige an Kleidung und Gerät liefern. 
Es wird also dem entsprochen haben, was das Volk für seinen eigenen 
Bedarf brauchte, Fleischkost war vorzugsweise nur auf dem Tisch der 
Wohlhabenden vorhanden. Daher schlachteten auch nur Fürsten bei 
ihren Opfern große Haustiere, während die andren Menschen kleinere 
Tiere oder Vegetabilien darbrachten. 

Opfertiere waren vor allem Ochse, Schaf und Schwein (san-shöng), 
neben diesen dann auch Pferd, und und Hahn (liu-shöng). Dies waren 
die sechs Haustiere. Andre Tiere, Wild und Fische, wurden in der Regel 
nicht zum Opfer verwandt, nur beim kaiserlichen Ahnenopfer, entsprechend 
der Tafel am Kaiserhofe, 

Es durfte nicht Jeder jedes Tier opfern, und die Gaben waren für die 
einzelnen Geister verschiedene. Die Spenden und die Gefäße, dio zur 
Anwendung kamen, richteten sich auch nach dem Range des Opferndon. 

Aus socialen Gründen war es verboten, daß lebende Tiere opferte, wer 
selber nicht Ilaustiere züchtete, und Feldfrüchte, wer nicht selbst den’ 
Boden bestellte. Ebenso sollten diejenigen, die keine Bäume pflanzten, 
beim Begräbnis keinen äußeren Sarg erhalten, solche, die nicht spannen, 
kein vollständiges Trauergewand tragen, und solche, die keine Seiden- 
würmer zogen, keine seidenen Kleider anlegen dürfen, 
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Von Bedeutung war auch dio Farbe des Opfertieres, Man wählte 
schwarze und rote Ochsen, makellose Schale, einfarbige Iunde, schwarzo 
und rote Ilähne. Die rote Farbo entsprach dem Yang, die schwarze dom 
Yin. Für das höchste Opfer an den Shang-ti durften nur sorgfältig aus- 
gesuchte ‚Tiero ohne Makel (chüan) Verwendung finden. Tin Ochse, 
der zum Ilimmelsopfer nicht ‘tauglich war, konnte aber zum Eirdopfer 
dargehracht werden. Die Opfertiore wurden bosonders gomästet und er- 
hielten bestimmtes Futter, wofür Beamte der kaisorlichen Hofhaltung zu 
sorgen hatten. 

Das Pferd wurde bei Krieg und Jagd geopfert. Iundeopler waren 
häufig®, 

Als Fruchtopfer dienten die Getreidearten, namentlich Hirse und 
Reis, daneben auch Obst. Solche vegetabilische Opfer wurden für sich 
allein, oder in Verbindung mit Tleischopfern (chin) dargebracht. 

Zum Trankopfer nahm man reines Wasser oder Branntwein aus 
Reis und Ilirse, 

Zum Rauchopfer vorwandie man duftonde Pflanzen, zugleich mit 
dem Zwecke, den Gestank der Fleischopler zu vertreiben. Der Weih- 
rauch als ein Product des Archipels wurde erst in späterer Zeit bokannt, 

Von künstlichen Producten menschlicher Tätigkeit wurde beim Oplor 
namentlich Seidenzeug und Gerät aus Nep hrit angeboten, 


* * 
’ 


Die vollständige Boschreibung eines Staatsopfers ist uns 
nicht überliefert, dagegen wird der Gang eines Ahnenopflers ge- 
schildort®, Die Einzelheiten der verschiedenen Oplerhandlungen in 
ihren Teilen sind im Li-ki ausführlich behandelt. 

Zu}den Vorbereilungen gehörte die Losbefragung über die pussondo 
Zeit und die Auswalıl der Tiere. Das Opfortier wurde feiorlich zur Opfer- 
stätte geführt, wo ihm zunächst am Ohre die IIaare woggoschnitten 
wurden (ni). 

Das Opfertier wurdo auf verschiedene Weise golötet. Dor Kaiser schoß 
auf den Ochsen, andre Tiere tötete er nit dem Messer, Schafe und llunde 
wurden erwürgt, Hunde auch ersäuft, vergraben, zerireien. Die Opfor- 
schlächter zerlegten dann das gotötele Tier. Was der Gottheit darge- 
bracht wurde, war meist IIorz, Leber, Lunge, Blut und Fott, Der größte 
Teil des Opferfleisches wurde von den Opferloilnehmern selbst verzehrt. 
Man machte Geschenke durch Übersendung von Opferxlleisch, namenl- 
lich ließ der Kaiser seinen Staaisbeamten ihren Anteil zukommen ®*, 
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„Mitunter wurde auch der Tierkörper in die Erde eingegraben oder in 
den Fluß versenkt. 

Eine mysteriöse Bedeutung hatte das Bestreichen mit Opferblut (hsin), 
Mit Tierblut, namentlich von Schaf und Hahn, wurden die Opfergeräte 
bestrichen, aber auch Kriegswaffen, Musikinstrumente, Wahrsagegerät 
sowie die Pfosten des Ahnensaales. 

Die genauesten Vorschrilten galten für die beim Opfer verwendeten 
Gefäße und Geräte, für die dabei anzulegendo Kleidung. Die 
Opfergewänder des Kaisers und die verschiedenen Kopfbedeckungen 
hatten symbolische Bedeutung. Beim Himmelsopfer trug er ein Kleid, 
auf dem Sonne, Mond und Sterne gestickt waren. 

Musik, Gesang und Tanz begleiteten die Opfer. Man rief die 
Geister herbei mit Musik, besonders durch Trommelschlagen. Mit be- 
stimmten \Veisen lud man sie ein zum Genusse ihres Opfers. Man 
glaubte, daß die Geister durch gewisse Tonstücke in verschiedener Weise 
beeinflußt würden. 

Die Musik besaß in Leben der Chinesen eine sehr hohe Bewertung. 
Man maß ihr ethische Wirkung bei, Sie spielte daher beim Himmels- 
opfer eine wichtige Rolle, wie man auch dem Kaiser bei seinen Mahl- 
zeiten feierliche \Veisen spielte. Als Instramente dienten Trommeln, Pau- 
ken, Glocken, Flöten, Orgeln, Leiern, Guitarren und klingende Steinplatten. 
Die Ceremonialwerke enthalten ausführliche Angaben über das Musik- 
wesen, Die althergebrachten Melodien hatten besondere Namen, die 
auch späterhin üblich blieben. 

Beim Opfer wurden auch pantomimische Tänze aupetchrt, die von 
Tanzmeistern (wu-shih) geleitet wurden. 

"Die Frauen waren bei den Opfern des Staatskultes nicht zugelassen, 
sie durften aber am Ahnendienste teilnehmen. Die Ehefrau und die 
Töchter vom zehnten Jahre ab leisteten dem Familienoberhaupt IIilfe 
beim Vollzuge des Ahnenopfers °%, sie konnten aber niemals ein solches 
selbständig darbringen. Ebenso hatte die Kaiserin mit den Frauen des 
lofes nur helfenden Anteil beim Opfer an die kaiserlichen Ahnen. 

Die Geister nehmen nur die Gaben der Aufrichtigen an. Daher mußte 
man sich zum Opfer vorbereiten durch Enthaltsamkeit®, ebenso 
wie die hohen Staatsbeamten vor der Audienz beim Kaiser die Nacht 
nüchtern und außerhalb des Frauengemaches zuzuhringen hatten ®, 

Vor den großen Staatsopfern dauerte diese Vorbereitung zehn Tage, 
und zwar waren sieben Tage leichtes Fasten (chieh) und drei Tage 
strenges Fasten (su) zu beobachten. In dieser Zeit durften nur ein- 
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fache Speisen ohne Gewürz genossen, kein Geschlechisverkohr ausgeübt, 
keine Musik gespielt werden; die Amisgeschäfte wurden ausgesetzt und 
keine Strafen verhängt. 

Dem Opfer gingen dann noch besondere Waschungen und Reini- 
gungen vorauf. Bei seinem Vollzuge waren die minutiösesten Vorschriften 
des persönlichen Verhaltens zu beobachten. Zum Ceremoniell gehörten 
neun Arten von Verbougungen. 

Feierliche Verträge (shih, (su, mäng) wurden durch eine Opfer- 
handlung bekräftigt. Türsten schlachteten dabei ein Rind oder Schwein, 
das gemeine Volk einen Hund oder Ilahn. Im Sinne einer Lidesleistung 
bestrichen die Gontrahonten ihre Lippen mit dem Opferblut, mit dem 
auch der Text des Vertrages geschrieben wurde ®., 

Menschenopfer sind aus religiösem Motiv im alten China nicht 
erweislich, Doch scheint das Lebondigbegraben von Dienern (Sclaven) 
und Weibern (Concubinen) mit der Leiche der Fürsten eino uralte Sitte 
gewesen zu sein, die vielleicht aus dem Kulturkreise nichtchinesischer 
Volksstümme herrührt, An diese Form der Totenbräuche erinnert es, 
wenn man später dem Verstorbenen Strohpuppen in Menschengestalt 


ins Grab mitgab. 
* * 


* 


Der Wirkungsbereich der Verstorbenen war das Haus, in dem ihre 
Familie lebte, Während die Naturgeister unter Ireien Ilimmol verehrt 
wurden, enıpfingen die Toten ihren Dienst im Ilause, 

Das niedere Volk vollzog den Ahnenkullin oiner licko des Schlaf- 
gemaches (chin), die wohlhabenden Familien richteten dafür einen bo- 
sonderen Raum im Wohnhause her oder erbauten eine besondere Ahnen- 
halle als Gebäude für sich 

Diese Bauten waren, wie die Iläuser, nur aus Holz. Ks waren nicht 
eigentlich Tempel, sondern Hallen im Stil der Wohngebäude. Die Räume 
hatten bestimmte Abmessungen nach Matten (yon). Im Kaiserpalast diente 
das gleiche Bauwerk, die Ming-tang, dem Alınenopfer, cden feierlichen 
Empfängen und als Audienzhalle, 

In der Ahnenhallie, die Tsung-miao oder T*ai-miao, auch Shih-shih 
oder Ch'ung-wu, hieß, waren den einzelnen Vorfalıren Schreine (Vino) 
errichtet, Hier wurden der Urahn (tai-tsu) der Familie und die unmillel- 
baren Vorfahren der Lebonden, vier oder sechs Generalionan rückwärts, 
verchri. Beim Tode eines Familienoberhauptes land also eine, Verände- 
rung im Ahnendienste durch Versotzen der Schreine statt, 
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Die Ahnenhalle dachte man sich als den Aufenthaltsort der Toten- 
geister. Sie konnten an die Stätte des Familienkultes zurückkehren, Man 
stellte sich die Ahnen beim Opfer als gegenwärtig vor und lud sie dazu 
durch Musik ein. 

Die Ahnenhalle war das Heiligtum der Familie, wo alle wichtigen 
Ceremonien des Familienlebens vorgenommen wurden. Hier wurde die 
Mündigkeitsfeier abgehalten, der Heiratscontract aufgeselzt. Den Alınen 
wurden alle Ereignisse in der Familie mitgeteilt, den kaiserlichen Ahnen 
auch die Staatsangelegenheiten. Namentlich war die Eheschließung eine 
geheiligte Institution, welche die Verstorbenen ebensosehr anging wie die 
Lebenden ®°. 

Es bestand die größte Scheu vor einem Bruche der Tradition des Fa- 
milienverbandes. Beim Sturze einer Dynastie wurde das Ahnenopfer für 
das Haus der alten Herrscherfamilie auf einen Zweig der neuen Kaiser- 
dynastie übertragen. So opferten die Kaiser der Chou-Dynastie auch den 
Ahnen der Shang- und Hsia-Dynastie, Die Zerstörung des Ahnentempels 
war im chinesischen Sinne die härteste Strafe, die denkbar war. Dies wird 
berichtet als Maßnahme einiger Fürsten gegen verräterische Minister. Die 
Ahnenopfer wurden aber auch in diesem Falle durch die Familie fort- 
gesetzt. 

An die Ahnengeister wurden Gebete und Opfer gerichtet, Die Riten 
waren dabei denen des Staatskultes ganz ähnliche. Es gab im Ahnenkult 
keine bildliche Darstellung der Toten, wie auch in der Naturreligion keine 
Götterbilder existierten; bei dem Schreine der Ahnen aber wurden ihre 
Kleider und etwa auch kostbare Gegenstände aufbewahrt. 

Beim Opfer, das stets der älteste Sohn vollzog, wurde der Tote reprä- 
sentiert durch ein Kind, meist den Enkel?®. Dieser Vertreter (shih) trug 
das Gewand des Verstorbenen und wurde ganz so behandelt wie dieser 
selbst, Er setzte sich auf die Malte, ihm wurde das Opfer dargebracht, 
er genoß zuerst von den Opferspeisen, darauf die andren Teilnehmer. 

Der Brauch eines solchen lebendigen Repräsentanten des Toten — 
Rückertnennt ihn den „Totenknaben“ — war nur bis zum Ende der Chou- 
Zeit üblich. Er wurde durch Shih-huang-ti abgeschafft und später nicht 
erneuert. 

Als Symbol des verstorbenen Ahnen galt seine Ahnentafel (shen- 
chu, shen-wei, shen-pfai, ling-p‘ai). Sie wird im Shi-king und Shu-king 
noch nicht erwähnt, dagegen im Ch‘un-chu und Li-ki?l, 

Es war dies eine zweiteilige Tafel aus Holz, die den Namen des Toten 
und seinen postumen Ehrennamen (shih) trug und in einer Nische (shih) 
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der Ahnenhalle aufgestelli war. Es ist kaum anzunehmen, daß diese 
Tafel ursprünglich eine figürliche Darstellung des Toten gewesen wäre, 
aus der sich das Symbol erst entwickelt hätte. Sie galt unmittelbar als 
der Sitz des Geistes, der sich in ihr niederließ. Die Ansprachen an die 
Toten und die Form der Opferdarbringung Iragen den Charakter 
directen Verkelres mit ihren Geistern, die man bei der Handlung gogen- 
wärtig glaubte. 

Während die Opferspenden in der Naturreligion schr einfache waren, 
wurde beim kaiserlichen Ahnenopfor der ganze Luxus der Ioftafel ent- 
faltet, Dort wurdon den Ahnen alle Delicatesson vorgesetzt,' Wild, Fische, 
Austern, Pasteten ’°. Mit diesen Opferspeisen machte der Herrscher Ge- 
schenke an seine Beamten. 

Sonst richtete sich die Art des Opfers nach dem Range des Lebenden, 
‚der es seinen Ahnen brachte. Für die Beordigung und die Trauerriten 
aber waren Rang und Vermögen dos Toten maßgebend ’?®, 

Den verstorbenen Eltern brachte man Opfer 1 Jahr nach ihrem Tode 
(hsiao-hsiang), nach 2 Jahren (ta-hsiang) und nach 27 Monaten bei Ab- 
legung der Trauer (t‘an). Während der großen Trauer wurden die laufen- 
den Opfer an die Ahnen nicht gebracht, Dagegen opferte der Kaiser dem 
Himmel, der Erde, den Bodengöttern auch während der Trauerzeit, 

Seinen directen, Vorfahren oplerte der Kaiser alle Monate, den ont- 
fernteren Ahnen je einmal in den 4 Jahreszeiten, Der 'Tag des Opfers 
wurde durch Losbefragung bostimmt. Der Handlung ging eine zehn- 
tägige Enthaltsamkeit vorher, die besonders dazu diente, sich das An- 
denken der Verstorbenen ins Gedüchtnis zu rufon. 

Das Opfer war mit Musik und Tanz verbunden. Bei der Kulthandlung 
waren Verbeugungen und Prosternationen vor den Alınentafeln auszu- 
führen. 

Der Ahnenkult ist eng verbunden mit den Tolengebräuchen, Bostat- 
tungsriten, dem Gräberkult und den Trauersilten. Diese werden bei der 
Modornen Volksreligion Besprechung linden, 

Auch der IIeroen-Kult hat nahe Beziehung zum Ahnendiensie, Die 
Beamten des Reiches opferten den berühmlien Männern der Vorgangen- 
heit (hsien-shöng, hsien-shih, hsien-hsien, hsien-lao). Man verohrie die 
Erfinder der Feuerbenutzung (Kuan), dos Ackerbaus (Shen-nung), der 
Seidenzucht (Usien-Is‘an), Pferdezucht (Ma-mu) u. a. m. Ilierin liegt die 
Verehrung der Schutzgeister aller Berufe, die später große Ausdehnung 
erfuhr. 
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Mit dem religiösen Kult waren auch verbunden das Prognosti- 
cieren, die Divination und der Exorcismus. 

Alles Außergewöhnliche im Naturverlaule (tien-pien) und alle dem 
Menschen nachteiligen Ereignisse galten als Warnungen "*, Gleichmäßige 
Witterung, rechtzeitiger Regen, gute Ernte waren Beweise für die Zu- 
friedenheit des Himmels mit der Regierung des Kaisers, und umgekehrt 
sah man in allen Notständen des Volkes ein Verschulden der Regierung. 
Als böse Vorzeichen wurden vor allem betrachtet Erdbeben, Sonnen- 
und Mond-Finsternisse, Meteore, starke Gewitter, Überschwemmung, 

‚ Dürre, Mißernte, Seuchen bei Menschen und Tieren. Die Minister der 
alten Herrscher knüpften an solche Phänomene ihre politischen Er- 
mahnungen für den Herrscher, wovon uns das Shu-king und Shi-king 
zahlreiche Beispiele geben. Das Erscheinen seltsamer Tiere und Pflanzen 
wurde als Vorhersage eintretonden Todes oder Unglücks angesehen, 

Von der Bedeutung der Omina (chöng) spricht ausführlich, aber dunkel 
das Kapitel Ilung-fan im Shu-king. Die Deutung der Zeichen war in 
jedem Falle eine freie. Im Chou-li werden besondere Beamte erwähnt, 
deren Aufgabe die Beobachtung der atmosphärischen Zustände (shih- 
chin = Meteorologe) und des Laufes der Gestirne (pao-chang-shih = 
Astrologe) war. Auch von 'Traumdeutern (chan-möng) ist die Rede’?®, 

Die Astrologie geht aus von dem Gedanken, daß die Erde dem 
Hinmel untersteht, daß also auch gewisse Sternbilder auf entsprechende 
Teile der Erde und auf das Leben der Menschen Einfluß ausüben, So 
bedeutet der Polarstern den Mittelpunkt des Himmels, um den sich alle 
Sterne drehen, und gilt als Sitz des Shang-ti. Daher übt er Einfluß auf 
den Kaiserthron, der den Mittelpunkt des Erdreiches bildet, 

Das kaiserliche Hinmelsobservatorium (ch‘in-tien-chien) war zugleich, 
ein astronomisches und astrologisches Amt. Von dieser Behörde wurde 
der Kalender aufgestellt. Damit wird dem Volke eine Richtschnur ge- 
geben, deren praktische Anweisungen eine religiöse Bedeutung haben. 
Der Kaiser hat die Pflicht, seinen Unterthanen das Tao der Natur zu 
übermitteln. Der Himmel’ regelt die Jahreszeiten, nach denen sich die 
Tätigkeit der Menschen zu richten hat, Nach der Beobachtung der Him- 
melsyorgänge wird der Kalender festgesetzt, bei eintretenden Abweichun- 
gen muß er revidiert werden. Daher war stets eine erste Handlung eines 
neuen Herrscherhauses die Prüfung der Zeitrechnung, und der Kalender 
hat im chinesischen Leben immer die wichtigste Rolle gespielt. Er gibt 
dem Volke die Anweisung, seinen Wandel mit den Gesetzen der Natur 
in Einklang zu bringen, wovon Glück und Erfolg abhängen. 
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Die Astrologie und der Kalender haben dann die abergläubischen 
Vorstellungen aufgenommen, so daß sie später zur Grundlage.des geo- 
mantischen Systems (Föng-shui) mit der Bestimmung glücklicher und 
unglücklicher Einflüsse wurden. 

* * 
* 

Dem passiven Prognosticieren aus den Zeichen der Natur stand eine 
active Divination gegenüber zur Erforschung des himmlischen Wil- 
lens. Auch diese hatte ihre borufsmäßigen Vertreter in don Wahrsagern 
(wu oder chan-j&n), deren Amt erblich war. Sie mußten bei Kriegs- 
unternehmungen, Opferhandlungen, Leichenbegüngnissen die rechte Zeit 
und die günstigen Umstände feststellen, auch bei Eheschließung, Mün- 
digkeitsfeier, Grundsteinlegung für den Hausbau wurden sie zu Rate ge- 
zogen. Vor jedem entscheidenden Schritte im ölfentlichen und privaten 
Leben wurde die Divination angewandt. 

Das Wahrsagen geschah durch eine Losbefragung, wofür zwei ver- 
schiedene Verfahren üblich waren. Das Pflanzen-Orakel (shih) wurde mit 
den Stengeln der Schafgarbe (Achillea millofolium =shih) durch eino be- 
stinmle Methode des Abzählens ausgeführt, doren Einzelheiten nicht fest- 
stehen ?%, 

DasSchildkröten-Orakel (pu) geschah, indem man dio Schale des Tioros 
vorbrannte und aus den dabei entstehonden Sprüngen (chao) Schlüsse zog, 
Dis Schildkröte gehörte in China mit Drache, Yinhorn und Phönix zu 
den mit übernatürlichen Kräften ausgestatlelen Wesen und sollte vermöge 
ihres hohen Alters über Kenntnis der Vorgangenheitund Zukunft verfügen. 

Einzelheiten über diese Divinalion gebon dio Geremonialworke, Am 
Kaiserhofe gab es einen baosonderen Boanıten (kuei-jen oder pu-shih), 
der die Sorge für die 6 Arton von Schildkröten hatte”. 

Man belragte immor exst dio Schafgarbe, dann die Schildkrölonschale ®, 
Derjenige, der das Los befragte, sollte sich vorher zu etwas entschlosson 
haben, über clessen Ausführung das Orakel ihm einen positiven oder 
negativen Rat gab’®, Die alten Formen der Divination sind in spälerer 
Zeit außor Gebrauch gekommen. Es wurde dann die Benutzung des 
I-king üblich, um aus don Combinalionen seiner geheimnisvollen IIexa- 
grammo (kua) ein Orakel zu erhalten. Diese Figuren ganzer und go- 
brochener Linien stelllen die positiven und negativen Kräfte von Yang 
und Yin dar, und hierauf baute sich ein abstruses Deutungssystem aul, 
das zu einom Buch-Orakel benutzt wurde, und auf dem auch dio abor- 
gläubische Weisheit dor Geomantik (Töng-shut) beruhte, 

* 
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Schädigenden Einflüssen fühlten die Menschen sich ausgesetzt von 
Seiten der in den fatalen Naturvorgängen wirkenden Nalurgeister, wie 
auch der abgeschiedenen Seelen, die durchVernachlässigung im Familien- 
kult boshaft und rachsüchtig wurden, Solche „Dämonen“ wurden nicht 
nur durch Opfer beschwichtigt, wie die Seelen der im Ahnendienste zu 
kurz Gekommenen (Li), sondern auch durch Boschwörungen vertrieben, 

Zur Vertreibung böser Geister diente die Ceremonie No*t. Der Dämon 
der Dürre (Fan-po) * wurde beim Ernteopfer beschworen durch Tänze, 
mit denen man den Regen herbeirufen wollte. Sonnen- und Mond- 
Finsternisse (ji-shih, yüeh-shih) sah man als das Verschlungenwerden 
der Himmelskörper durch ein Ungetüm an und suchte ihnen durch 
Lärm mit Trommeln und Holzklappern zu Hilfe zu kommen. 

Krankheiten galten als von Dämonen hervorgerufen, die man durch 
Beschwörungen verscheuchte. Der Tod übte unheilvollen Einfluß auf die 
Lebenden. Daher wurden bei Leichenbegängnissen Geisterbannungen 
vorgenommen. 

Die berufsmäßigen Exorcisten hießen, ebenso wie die Wahrsager, Wu, 
und es gab männliche und weibliche Geisterbeschwörer (nan-wu, nü-wu). 
Diese Zauberkundigen spielten beim chinesischen Volke etwa die Rolle 
der „Medizinmänner” bei den Naturvölkern, und der Exoreismus stellt 
ein schamanistisches Element dar, das sich im Volksglauben zu größtem 
Umfange entwickelte. 

Von eigentlichem Schamanismus kann aber doch in China nicht ge- 
redet werden, denn ein solcher seizt außer dem durchgreifenden Dua- 
lismus von guten und bösen Geistern eine von der Menge des unwissen- 
den Volkes gesonderte Priesterkaste voraus, die sich im Besitze eines 
Geheimwissens befindet, Auch sind mit dem Schamanentum bei rohen 
Völkern immer fetischistische Züge verbunden, die in der alten Religion 
Chinas nicht hervortreten. 


2. ABSCHNITT 
DER CONFUGIANISMUS 


Kapitel IV 
DIE PERSÖNLICHKEIT DES GONFUCIUS 
UND DIE GONFUGIANISCHE RIGHTUNG 

Auf dem Boden der altchinesischen Grundanschauungen haben sich 
zwei Weltanschauungen entwickolt, die sich an die Namen des 
Confucius und des Lao-tse knüpfen, 

Confueius und Lao-Ise erscheinen der oberflächlichen Betrachtung 
als ausgesprochene Gegensätze, und ihre Lehren werden meist als un- 
vereinbare Systeme aufgelaßt. Zunächst ist hierbei grundsätzlich zu 
unterscheiden, ob wir bei diesen Namen von den beiden historischen 
Persönlichkeiten und ihren eignen Lehren sprechen oder von den durch 
ihre Anhänger entwickelten Schulen. Beide alten Meister haben selbst 
kein Lehrsystem aufgestellt, orsi ihre Schüler haben oin solches ge- 
schaffen. Und so ist auch der Gegensatz der beiflen Richtungen kein 
in den Grundlagen bestehender, sondern ein nachträglich erwachsener. 

Freilich lag schon in der Persönlichkeit, dor beiden großen Männer 
der Kern zu der abweichenden Gestaltung, dio ihre Gedanken später or- 
halten sollten. Confucius war Staalsmann, nicht Philosoph, Tao-tso da- 
gegen war ganz Denker, kein Mann der Tat. So entwickelten sich des 
Ersteren Lehren zu einem praktischen System des Slaatswesens auf 
ethischen Grundsätzen, während diejenigen des Lotzieren eine theo- 
retische Gedankenspeculation ergaben, die schließlich in Mystik und 
Aberglauben ausartete. 

Beide Männer aber waren sich doch in einem Punkle sehr ähnlich, 
und ihre Gedanken gingen von einer gleichen Quelle aus, wenn sio auch 
‚nach einem langen Entwicklungsproceß sehr weit divergierten. Sie beide 
waren echte Vertreter des ältesten Chinesentums, Vorbilder dos alt- 
chinesischen Kulturgedankens. Der von ihnen überlieferte Gedanken- 
stofl istin gleicher Woise ein Product dor vorklassischen Periode, 

Confueius und Lao-ise errichteten ihr Lohrgebäude auf den entgegen- 


gesetzten Seiten einer gomeinsamen Basis. Zu ihren l.ebzeilen, im 
5 Krause, Ostasten 
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VI. Jahrhundert, bestand noch kein grundsälzlicher Gegensatz der von böi- 
den vertretenen Meinungen. Als aber später, in der ganz vom Geiste der 
Confucianer beherrschten Han-Zeit, die Fixierung des über jene kata- 
strophale Bücherverbrennung geretteten Litteralurgutes erfolgte, da 
konnten die Schrift, die Lao-tse's Namen trägt, und die philosophischen 
Werke seiner Nachlolger nicht mehr unter die Zahl der Klassiker aul- 
genommen werden. Sie durften nicht mehr gleichgestellt werden mit 
den jetzt als orthodox geltenden Schriften, die auf Confucius selbst zu- 
rückgeführt wurden. 

Der Begriff „klassisch“ richtete sich in China nach den Anschauungen 
der Han-Zeit. Damals war die Schule des Confucius zur officiellen 
Richtung geworden, die nun zum Staatsdogma erhoben wurde, und 
klassisch konnte nur sein, was mit ihr übereinstimmte. 

Sowenig Confucius selbst eine neue Richtung begründet halte, viel- 
mehr in allem nur die allgemeinen Elemente des alten Chinesentums 
zu bestimmtem Ausdruck bringen wollto®®, so war doch in den folgen- 
den Jahrhunderten unter den Gelehrten eine besondere Schule erwachsen, 
die ein festes System von Gedanken und Lehrmeinungen geschaffen 
hatte. 

Diese Schule der Confucianer (Ju-shih) wurde, nach ihrer vorüber- 
gehenden Unterdrückung unter dem Tyrannen Ch“n Shih-huang-ti, bei 
der mit der Herrschaft der Han-Dynastie einsetzenden Reaction zur 
allein maßgebenden erklärt, Seitdem sind im officiellen Sinne Chinosen- 
tum und Confucianismus identische Begriffe geworden. 

Die Folge dieser Entwicklung mußte sein, daß die beiden Welt- 
anschauungen, die Confucius und Lao-tse vertreten hatten, und die in 
den von diesen Männern ausgehenden Schulen eine sich allmählich ver- 
schärfende Gegensätzlichkeit erhalten hatten, nun vollkommen ausein- 
andertraten, indem die eine Richtung die orthodoxe im Sinne des Staats- 
dogmas wurde, während die andre mehr den Charakter einer privaten 
Geheimlehre annehmen mußie, 

Nur diejenigen Schriiten konnten den Rang von klassischen erhalten, 
die den Geist des Conlucius vertraten. So kam es, daß bei der end- 
gültigen Fixierung des altüberkommenen und neuentdeckten Litieratur- 
gutes zu Beginn der Han-Zeit ein wesentlicher Teil der ältesten Schriften 
nicht in die ofliciellen Klassiker aufgenommen wurde, Daher steht alle 
taoistische Litterafur für die Augen des orthodoxen Chinesen außerhalb 
des canonischen Rahmens, und die rein philosophischen Werke bilden 
daher eine besondere Klasse der Litteratur für sich. 
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Wenn wir also im litterarischen Sinne von den klassischen Schriften 
der Chinesen sprechen, so steht darin Confucius und seine Schule fast 
allein vor uns, während Lao-tse und die taoislischen Philosophen ganz 
zurücktreten. Eine Betrachtung dos Gonfueianismus und Taois- 
mus als Systeme im philosophischen und religiösen Sinne wird diese 
beiden Formen auch notwendig für sich ins Augo fassen und getrennt 
darstellen müssen. 

Die allgemeinere Auffassung abor wird sich bewußt bleiben, daß jene 
beiden großen geistigen Strömungen für das Gosamlloben Chinas immer 
gleichmäßig zu berücksichtigen sind, daß jede von ihnen nur eine be- 
sondere Seite des Chinesenlums ausspricht, Es muß stets [estgehalten 
werden, daß beide, Confucius und Lao-tse, aul dem Boden altchinesi- 
scher Anschauungen standen, daß sie selbst nicht als Gegensätze aufzu- 
fassen sind, daß das feindliche Verhältnis der von ihnen ausgehenden 
divergierenden Richtungen erst ein Resultat eigentümlicher Entwicklung 
gewesen ist, 

Der philosophische Gesichtspunkt ist der maßgebende für eine Gegen- 
überstellung von Confucius und Lao-tsc. Die abweichende Einstellung 
des Denkens unterschied beide Männex, sic ergab die spätere Trennung 
in zwei gesonderte Schulen. Dos Confucius und seiner Anhänger Be- 
trachtung war stets eine auf das Praklische gerichtete, die Philosophie 
hat in ihrem System nur eine Berechtigung durch die Anwendung aul 
den Zweck der Staatslehre. Bei Lao-tse und seinen Nachfolgern aber 
wurden philosophische Gedanken ohne die unmittelbare Beziehung auf 
die Anwendung für Staat und Gesellschaft verfolgt, so daß sich specu- 
lalive Systeme entwickeln konnten. Die Gültigkeit ihrer Lehren für eine 
Gemeinschalt, deren Zwecke dem persönlichen Leben unbedingt über- 
geordnet waren, oder für den einzelnen Menschen, der nicht durch Rück- 
sichten auf Andre gebunden erscheint, bildet den wesentlichsten Unter- 
scheidungspunkt zwischen Confucius und Lao-tse, 

Die Richtungen der beiden großen Männer aber sind umschlossen von 
dem weiteren Rahmen der altchinesischen Grundanschauungen, für die 
beide echte Vertreter sind. Die uralten Vorstellungen der Tao-Lehre, die 
die Auffassung der Chinesen von der Natur, ihren Kräften, ihrem Wirken 
und dem Verhältnis des Menschen zu ihr ausspricht, umfaßt beide, Con- 
fucius und Lao-ise, Sie ist viel äller als beide, Es ist daher irreführend, 
wenn man die von Lao-tse ausgehendeRichtung als „Taoismus«bezeichnet, 

Lao-Ise ist sowenig der Schöpfer des Begriffes vom „Tao“, wie Con- 


fucius der Urheber der Staatsidce ist. Beide haben nur Vorhandenes und 
Br 
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längst Bestehendes, das als ein Selbstverständliches zum Wesen des Alt- 
chinesentums gehörte, zu klarem Ausdruck gebracht, wobei sie den Nach- 
druck auf verschiedene Seiten des chinesischen Denkens legten. So sind 
ihre Namen unlösbar verknüpft mit jenen beiden Hauptrichtungen, die, 
auf gemeinsamem Boden erwachsen, durch die spätere Entwicklung eine 
gegensätzliche Tendenz annahmen. 

Neben der Lehre von Yang und Yin hat seit ältester Zeit die Lehre 
vom Tao bestanden. Die letztere wurde im Confucianismus, seiner Ge- 
samtrichtung entsprechend, nur für die praklischen Vorschriften des 
moralischen Verhaltens benutzt, während sie in dem speoulaliven Ge- 
dankensystem des Lao-tse der Angelpunkt der Philosophie wurde, die 
daher im engeren Sinne als „Taoismus“ bezeichnet wird. 

Von dem philosophischen Begriffe des Tao, der in den orthodoxen 
Schriften wenig heryorlritt und dort nur für die Ethik benutzt wird, 
soll daher erst in einem späteren Abschnitte ausführlich gesprochen 
werden. 

Yom Boden der altchinesischen Grundanschauungen betrachtet, mag 
der Taoismus als die ältere Gedankenform erscheinen, während der 
Confucianismus nur eine jüngere Ausgestaltung in besonderer Weise 
bedeutet. In diesem Sinne wäre mit einem gewissen Rechte Confucius 
selbst ein Taoist bestimmter Arl zu nennen, 

Die Frage, was „klassisch“ sei, ist auch zu verschiedenen Zeiten ver- 
schieden beantwortel worden, Wenn auch die zur Han-Zeit getroffene 
Einteilung und Bewertung in hervorragendem Maße für alle folgenden 
Epochen maßgeblich geblieben ist, so haben doch in späteren Perioden, 
namentlich während der T‘ang-Dynastie, die taoislischen Werko ein den 


confucianischen „Klassikern® fast gleiches Ansehen genossen, 
* * 
* 


In dem merkwürdigen zeitlichen Zusammentreflen eines Auftretens 
großer Reformatoren und Denker um die Wende vom VIL zum VI. Jahr- 
hundert in China, Indien, Persien, Palästina und Griechenland hat man 
einen Beweis erhlicken wollen für die logische Continuilät der Gedanken- 
bildung bei den führenden Kulturrölkern, unter denen für diese Zeit 
eine geschichtliche Beeinflussung ausgeschlossen ist ®1. 

Einen solchen psychischen Zwang der Systembildung hat schon Hegel 
als „Logisches Fatum“ bezeichnet. Aus einer Hoomogoneität der mensch- 
lichen Gaitungsvernunft, die auch unler abweichendsten äußeren Lebons- 
hedingungen überall auf der Erde eine gleiche formale Logik mit be- 
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stimmten Denkgesetzen aufgestellt habe, würden auch aus identischen 
Erfahrungen in einem gewissen Punkte der Gedankenentwielllung ohne 
directen Zusammenhang an verschiedenen Orten die gleichen Schlüsse 
gezogen. Da die allgemeinen Prämissen, die dem Menschen mit seiner 
Umwelt gegeben sind, wesentlich die gleichen wären, so könnten gleiche 
Fragen auch gleiche Antworten finden, 

So sei es nicht wunderbar, daß die Menschheit in verschiedenen Kul- 
tursphären gleichzeitig zu einem deutlichen Bewußtsein fundamentaler 
Gedankenproblome gelangt sei, wolür die Einwirkung eines Toilos auf 
andre ausgeschlossen erscheint. Es müssen danach parallele philosophi- 
sche Entwicklungen angenommen werden, die, nach ihrem Ursprunge 
völlig unabhängig voneinander, doch in den Methoden und Resultaten 
merkwürdige Übereinstimmungen zeigen können. 

Das Auftreten des Gonfucius in China bedeutet, ebenso wie das- 
jenige Buddha’s in Indien, einen Wendepunkt in der Geschichte der 
Geistesentwicklung des Landes. Wie wir im Abendlande eine vorchrist- 
liche und nachchristliche Zeit unlerscheiden, so können wir auch in 
China von einer vor-confucianischen und nach-confucianischen sprochen. 

Confueius war weder ein System-Philosoph noch ein Religionsstitter. 
Er ist auch nicht der Begründer der Litteratur bei den Chineson oder 
der Schöpfer ihres Staatswesens. Er hat in seinen Lehren lediglich das 
alte Chinesentum in seinen typischen Zügen wiedergegeben und fest- 
gelegt. Er hat nach keiner Richtung Neues geschaffen, aber dag Alte für 
sein Volk in vorbildlicher Weise zusammengefaßt, Die "Tätigkeit des 
Meisters geschah durchaus im nationalen Geiste und wurde ganz bo- 
stimmt von der Ehrfurcht vor der alten Tradition. 

Es hat in jener Zeit und in den folgenden Jahrhunderten in China 
selbständigere und tiefere Denker und glänzendere Schriftsteller gegeben 
als Confucius. Lao-tse und seino Nachfolger stehen als Philosophen ohne 
Frage höher. Den Erfolg verdaukto Conlucius der vollkommnen Anpas- 
sung seiner Lehre an die alte Überlieferung und an das praktische Be- 
dürfnis, 

Zu einem vollbewußten Zwocke hat Confucius stets tendenziös ge- 
handelt, Er hat zwar nirgends die alten, vor seiner Zeit gellonden An- 
schauungen gefälscht, durch seine Bearbeitung und die von ihm go- 
troffene Auswalıl aber hat das chinesische Kulturgut eine ganz bestimmte 
Prägung erfahren. 

Wir dürfen also nicht erwarlen, in den von Confucius redigiorien 
Litteraturdenkmälern das vollständige Bild des Altertums zu finden, 
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Durch ihn ist nur weiterübermittelt worden, was ihm zu seinem prak- 
tischen Zwecke brauchbar erschien. Im wissenschaftlichen Sinne ist seine 
Tätigkeit vielfach eine verhängnisvolle gewesen, durch die uns manche 
Bestandteile des Gesamtmaterials verloren gingen, die er zu seiner päda- 
gogischen Absicht nicht brauchen konnte, 

Confucius stellte das Beispiel des Altertums als Richtschnur für das 
sittliche Handeln auf. Er gab damit seinem Volke, in dem als ein Grund- 
zug seines Wesens schon an sich die Ehrlurcht vor den Ahnen und ihren 
Werken lebendig war, ein Ideal, das in allen Fragen des Familien- und 
Staatslebens seine Macht behalten hat. Dieses Ideal der Vergangenheit 
war nicht das Phantasiebild einer unwirklichen Goldenen Zeit, die man 
erträumte, sondern das deutliche Bewußtsein der auf ihre knappste 
Formel gebrachten nationalen Eigenart, in dem man einem wirklichen 
historischen Vorbilde nachlebte, 

Die genaue Befolgung aller alten Tradition macht den Confucius zum 
typischen Vertreter des Idealchinesen, und für alle Anhänger seiner Lehre 
war ein streng conservafiver Standpunkt grundsätzlich selbstverständlich, 

Die Chinesen haben nie ein Unmögliches und Unerreichbares als Ideal 
aufgestellt. Daher haben sie in der praktischen Verwirklichung große 
Erfolge erreichen können. Für den klassischen Sinn Europas lag das 
Ideal außerhalb der Sphäre möglicher Erreichbarkeit, und die Verwixk- 
lichungsunmöglichkeit gehörte geradezu zu seinem Begriff, Daher sind 
die abendländischen Ideale im Leben meist unwirksam geblieben. 

Das Idealin China, das Conlueius aufstellte, war die Norm, Der chine- 
sische Idealmensch bedeutete einfach den Normalmenschen, In anderen 
Kultursphären sind beide Gegensätze. 

Die Lehre des Gonfucius erfordert eine organische Erfassung der 
Menschheit, Ihre niederste Einheit ist nicht das einzelne Individuum, 
sondern der Familienverband. Aus den Elementen der Familien wird 
die Ortsgemeinde und das Staatsgebäude gebildet. Die Forderungen der 
Gesellschaft überwiegen die Rechte des Einzelnen. Nur wer die Pflichten, 
die ihm seine Stellung im Organismus der Menschheit vorschreibt, in sich 
verwirklicht, erfüllt seinen Daseinszweck, Dies ist der „Kategorische 
Imperativ“ in der chinesischen Gesellschafismoral. Die confucianische 
Ethik wurzelt ganz im ausgeprägtesten Gemeinschaltssinne. 

Confucius hat keine Erkenntnisphilosophie gegeben, sondern nur eine 
Pflichtenlehre. Der Confucianismus ist daher weder eine reine Philo- 
sophie noch eine positive Religion, sondern lediglich ein System der 
praktischen Moral für die socialen und staatlichen Verhältnisse. 
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Die Wirksamkeit des großen Weisen trug den Charakter einor Reform- 
bestrebung. Sie umfaßte uur einen bestimmten Teil des chinesischen 
Geisteslebens, wie es vor ihm bestand, und ließ viele wesentliche Erschei- 
nungen unberücksichligt. Seine Lehren mußten daher notwendig ein- 
seitig bleiben. Sie werden nur dem von ihm vertvelenen hesanderen 
Standpunkte gerecht, Daher müssen sio zur Gewinnung eines Gosamt- 
bildes des chinesischen Geisteslebens immer ergänzt werden durch die 
Betrachtung der anderon Richtungen. 

Für das staatliche und sociale Leben Chinas ist der Gonfucianismus 
der officielle Rahmen geworden. Er war aber zu eng gesteckt, als daß 
er nach allen Seiten allein den sämtlichen Bedürfnissen, die im Volke 
lebten, entsprechen konnte. Viele dem Chinesen wesentliche Anschau- 
ungen blieben außerhalb des confucianischen Kreises. Sie mußten daher, 
da sie im Volksleben eine unabweisbare Rolle spielten, einen eigenen, 
inofficiellen Ausdruck suchen. 


Confucius, K‘ung Ch‘iu, mit Beinamen Chung-ni, lebte 551—479, in 
einer Zeit allgemeiner politischer Verwirrung. ir sah seine Aulgabe darin, 
in den verkommenen Zuständen der Feudalzeit, wie sie während der 
Chou-Dynastie eingerissen waron®®, dem Volke vor Augen zu führen, 
wie es sich selbst bessern könne. Tür lat dies mil stetom Ilinweiso aul 
die Beispiele der alten Zeit. Sein Ziel war eino Staatsrolorm auf olhischer 
Grundlage. Doch fühlte er sich solbst nicht als Neuerer, sondern durch- 
aus als Conservalor dos Alten ®, 

Die äußeren Schicksale seines Lebenslaufos, in dem seine ehrlichen 
Bomühungen keineswegs entsprechenden Erfolg fanden, können für 
unsere Aufgabe ebenso außer Betracht bleiben, wie die rein lillorarische 
Bedeutung, die die Gestalt des Confucius für China erlangt hat, Im 
Vordergrunde unsres Interesses steht die Kulturbedeutung seiner Porsön- 
lichkeit und der Gedankongehalt seiner Lehren, 

Confueius war in erster Linie Staatsmann, nicht Weltweisor oder 
Religionsstilter. Sein Wirken galt ganz dem praktischen Zwecke einer 
brauchbaren Anleitung für IIerrscher und Volk in ihrem gegenseiligen 
Verhalten, auf uralt nationalen Anschauungen begründet. Conlucius 
wurde Jlistoriker, um Politiker zu werden. Die geschichtlichen Tatsachen, 
von denen er redet, sind für ihn immer nur der Stoff, aus dem or seine 
bestimmten moralischen Principien herleitet. So hat er sich auch dor 
Philosophie stets nur zum beabsichligten Zwocke hedionl. 
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Wir sehen Confueius vor uns als eine Persönlichkeit größter sachlicher 
Besonnenheit, mit klaren Zielen und nüchternsten Urteilen. In seinem 
Wesen lag unverkennbar ein starker Zug trockener Pedanterie. Die Wir- 
kung ging aus von seinem festen und durchaus einheillichen Charakter. 

Zu politischer Wirksamkeit ist er eigentlich nur in seinem Heimats- 
staate Lu für kurze Zeit gelangt, während seines langen Wanderlebens, 
das ihn an die verschiedensten Fürstenhöfe führte, bat er nirgends ein 
officielles Amt bekleidet. So stand er den äußeren Ereignissen seiner 
Zeit fern und hat seinen Grundsätzen nicht die erwünschte Geltung ver- 
schaffen können, 

Trotzdem hat er fest an seine große Aufgabe geglaubt und sich selbst 
als ein Instrument des Himmels zur Rettung seines Volkes betrachtet®®, 

Die Bedeutung des Confucius liegt weniger im Inhalte als in der Art 
seines Wirkens. In der Verehrung der Tradition stellt er selbst den Ty- 
pus des Idealchinesen dar. Sein ungeheurer vorbildlicher Eintluß mag 

. in erster Linie daher rühren, daß er nie über den specifisch chinesischen 
Gesichtskreis hinausging und so jedermann verständlich war in seiner 
typischen Weise, die ein Ausdruck des allgemeinen Volksgeistes war. So 
ist Confucius in eminentem Sinne ‚eine historische Persönlichkeit®*, Als 
solche ist er ein Idealvorbild des echten Chinesen in allen späteren Zeiten 
geworden 8, 

Confueius hat das alte Chinesentum nach der Seite der Volksethilc 
und Staatsmoral formuliert, wie dies Lao-tse nach der Seite der philo- 
sophischen Speculation getan hat. 

Die Lehren des Gonfucius sind in ungewöhnlichem Maße un- 
persönlich. Sein Thema ist das jeder Lage angemessene Verhalten des 
Menschen. Er stellt die Vorbilder der alten Zeit als die Träger erziehe- 
rischer Principien hin. Seine Ideale sind sittliche Werte, die bereits in 
der Geschichte ihre Verwirklichung gefunden haben, folglich auch jeder- 
zeit wieder erreicht werden können. Dio Begrenztheit seines Wesens 
ist die typische Charakteristik des Confucius. Die Erreichbarkeit seiner 
Forderungen sicherte ihm den eminenten Erfolg. 


Als Minister wollte Gonfucius praktisch den Grundsatz durchführen, 
daß, wenn die Obrigkeit das Volk belehre und durch ihr Beispiel leite, 
es auch keine Verbrechen geben werde. Das Vorbild des Herrschers 
muß das Volk bessern. So will er im Staate von oben nach unten wirken. 
Eine Folge der rechten Uerrschertugend wird dann das Vertrauen der 
Unterthanen zur Regierung sein. 
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Die Grundlage des Staates ist die Familie, Aus den allgemein monsch- 
lichen Beziehungen entwickelt daher Confucius die staatlichen Forde- 
rungen. Die Herrschaft im Staate ist ein Mittel, kein Zweck. Das Obor- 
haupt hat nur Rechte in Gestalt von Pflichten, 

In der Politik empfiehlt er einen erleuchtolen Despolismus. Für Horr- 
scher und Volk gilt der gleiche Grundsatz der Gegenseitigkeit (shu)®, 
Der absolute Kaiser ist dem Ilimmel und dem Volke gegenüber verant- 
wortlich, Zweck des confucianischen Staates ist nicht die Macht des 
Herrschers, sondern die Wohlfahrt des Volkes, Seine Form ist eine 
demokratische Monarchie, in der Fürst und Unterthanen beide in 
gleicher Weise ein an die Pflicht gebundenes Recht haben. Sio können 
jeder alles tun, was recht ist. 

Der Staat ist nicht um des Fürsten willen, sondern um des Volkes 
willen da. Da das Volkswohl Staatszweck ist, darf die Regierung nicht 
egoistisch sein. Der Gedanke einer allgemeinen socialen Gleichheit wird 
aber ausdrücklich abgelehnt®’. Der chinesische Staat bestehl aus einem 
aristokratischen Oberbau über einem demokratischen Unterbau, oder 
vielmehr aus einer monarchischen Centralstelle über vielen localen und 
communistischen Elementen. Die Oberhäupter der lamilien als Ver- 
treter der socialen Rechte bilden eino Volksinstanz gegenüber der Kaisor- 
regierung in Stellvertretung des himmlischen Willens. Das Entgogen- 
wirken von Familiengesetz und Regierungsgowalt soll Tyrannei von obon 
und Anarchie von unten verhindern, 

Die Moral ist im Stnato und im Volke die gleiche, Sio gründet sich 
auf die Beziehungen zwischen Fürst und Unterthan, Vater und Sohn, 
Mann und Weib, zwischon Brüdern und Freunden. In der Welt ist alles 
in Ordnung, wenn diese lünlfachen Beziehungen (wu-lun) richtig erfüllt 
werden. 

Das Vorbild des moralischen Handelns bildet der „Udlo Monsch« 
(chün-tse), Er ist das praktische Ideal des Gonfucius. Die Cultivierung 
der eigenen Persönlichkeit ist die Grundbedingung für rechtes Verhalten 
zu andren. Sie ist besonders auch die Voraussetzung für das Behorrschen 
des Volkes., 

Den Wert eines Menschen bestimmt seine Tugend (16). Das Recht zu 
regieren ist bedingt durch die Tugend des Rogenten. Der Uerischer hat 
ein Jus divinum, weil er die höchste Tugend auf Erden besitzt, Seine 
hiramlische Berufung findet zugleich Ausdruck in der Anerkennung des 
Volkes. Denn der Wille des Llimmels äußert sich zugleich auch im Ge- 
samtwillen des Volkes, 
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Der Herrscher soll sein Volk erst zum Wohlstande bringen und dann 
es belehren®®, Die Verbreitung der Bildung hat ethischen, nicht nur in- 
tellectuellen Zweck. Regulativ des Verhaltens sind die Sitienvorschriften 
(ii). Militärische Gewalt soll nur defensivem Zwecke dienen. Nur die 
Unvollkommenheit der Menschen macht sie für den Staat nötig. Die 
Besteuerung muß sich nach dem Yolkswohlstande richten, dessen Hebung 
daher auch im financiellen Staatsinteresse liegt, 

Die philosophische Lösung des socialen Problems geht bei Gonfucius 
von der Voraussetzung aus, daß die Menschen ihrer Natur nach gut sind®, 
Die Gesetze des positiven Rechtes halten den Menschen nur negativ vom 
Nichtguten zurück, bewegen ihn aber nicht auch positiv zum Guten. Die 
Sirafo bessert das Volk nicht. Der Staat soll also Erzieher sein. Dann 
wird Anwendung von Polizei unnötig sein. Rechte Pflege der natürlichen 
Moral wird das Strafgesotz entbehrlich machen. Ilierin ist Confucius 
ausgesprochener Optimist. 

Confucius sagt aber andrerseits auch, daß man das Volk wohl dazu 
bringen könne, zu gehorchen, aber nicht die Wahrheit zu verstehen. Der 
Zwang ist im practischen Leben durchaus unentbehrlich, weil die 
Menschen in der Masse nie die Vollkommenbheit besitzen, die der Einzelne 
erwerben kann, Als Erziehungsmittel dient in erster Linie das strenge 
Ceremoniell. ConfuciushatdieRiten, diebeiandren Kulturen auf daseigont- 
lich religiöse Leben beschränktsind, in das alltägliche Leben übertragen. 

Pflicht jedes Menschen ist die Selbsivervollkommnung (hsiu-shen) 
zur Tugend (t8), deren höchster Grad die lleiligkeit (shöng) ist. Er soll 
die als Cardinaltugenden (wu-ch‘ang) aufgestellten Eigenschalten er- 
werben. Das Mittel, das zum Ziele der Vollkommenheit führt, ist das 
Studium des Altertums in den Lehren der Ahnen aus alter Zeit. Die 
Tugend ist lernbar. Nur ein Wissen, das zur Tugend führt, ist wissens- 
wert, Hiermit hat Conlucius von Ausgang her Begrilf und Wert des 
Wissens und der Tugend stark eingeschränkt, Der praklische Zweck ' 
ist das ausschlagebende Kriterium, Der vollkommene Weise (hsien) ist 
zugleich immer eino moralische Persönlichkeit. 

Mit diesen Grundsätzen sind nur altchinesische Anschauungen ausge- 
sprochen. Hütte Confucius ein neues Sysiem der Moral als Religion oder 
Metaplıysik aufgestellt, so hätte er nie einen Einfluß auf das Chinesen- 
tum gewonnen, Da er aber selbst der Urtypus eines Chinesen war und 
seine Lehren alles das betonten und sanctionierten, was an sich echt 
chinesisch war, so wurde er der große Landesheilige. Er hat seinen Er- 
folg eben der weisen Kunst zu verdanken, daß er in das Leben seines 
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Volkes keine nenen Elemente hineintrug, sondern das, was yon Natur 
im Chinosen log, zum System erhob. 


Seine Lehren hat Confucius nicht selbst aufgezeichnet, Was wir von 
ihm und seinen Ansichten wissen, beruht auf der Überlieferung der Ge- 
spräche, die seine Schüler aufzeichnoten (Lun-yü). Für sie ist wohl kaum 
ein einheitlicher Verfasser anzunehmen, auch erscheint es fraglich, ob 
sie synoptische Berichte darstellen. Jedenfalls aber ist darin ein Ireues 
Lebensbild des Meisters nach zuverlässiger Tradition niedergelogt. 

Die Gestalt des Gonfucius ist von seinen Anhängern im Lichte eines 
außergewöhnlichen Menschen geschen worden und hat tiefe Verehrung 
gefunden, so daß sich später die historische Persönlichkeit fast zum Be- 
griff eines göttlichen Wesens umwandelte. Dabei ist auch das Leben 
und Wirken des Meisters durch mancherlei Legenden ausgestaltet worden. 
Viele Einzelheiten seines Verhaltens sind im „Buch der Riten“ (Li-ki) 
aufgezeichnet. Die Erzählungen der „Familiengespräche« (Chia-yü) aber 
müssen großenteils als apokryph angeschen werden. Das Bild, das die 
taoislischen Philosophen (Lieh-Iso und Chuang-tse) von Confucius in 
polemischer Ansicht entworfen, kann natürlich nicht maßgebond sein. 
Die ausführliche Lebensheschreibung, die der Historiker Sze-na Chiien?® 
giebt, benutzt die verschiedensten Quellen und enthält daher Zuverlässiges 
und Legendäres nebeneinander. 

Nach der herrschenden Ansicht hat Confucius die alten Schriften ge- 
sarnmelt, gesichtet und redigierl, so «laß hiernach «lie Klassischen 
Bücher entstanden. Er sah in diesen Werken die Vorbilder, die er 
zur sittlichen UIehung des Volkes berlurfie und verwenden wollte, Die 
Auswahl, die er aus den alt-überlielerten Texten zu seinen Gompilationen 
traf, war eine willkürliche und tendenziöse, Was wir heute als diese 
ältesten Klassiker kennen, ist nur noch der Teil, den Conlucius der 
Weitergabe für wert erachlete. 

In dieser Weiso haben Shi-king, Shu-king und I-king, die zweifellos 
als Producte einer ältesten Lilleratur vor Confucius vorhanden waren, 
von ilım eine Bearbeitung erfahren. Von Confucius selbst verfaßt ist 
jedenfalls nur das Ch‘un-ch‘iu, die Chronik seines Ileimatstaates Lu, 

Die klassische Literatur ist ein Ausdruck des Geistes des großen 
Meisters. Die Person des Gonfucius lebt in ihr fort. Seine Lehren habon 
mit ihr den Einfluß gewonnen, der sich auf die chinesische Gesiliung 
in allen ihren Teilen erstreckt. 
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Die Authenticität der einzelnen Texte zu untersuchen, ist Sache der 
literarischen Textkritik. Auch die Frage, wieweit Confucius selbständig 
Neues geschaffen oder nur das Alte überliefert hat, braucht uns hier nicht 
zu beschäftigen. Wichtig aber ist, welche Stellung und Bedeutung er für 
den festen Aufbau des chinesischen Kulturgebäudes erlangt hat. 

Seine Idealgestalt steht im Mittelpunkte der orthodoxen und klassischen 
Litteratur und damit zugleich im Mittelpunskte des staatlichen und socialen 
Lebens. Sein Name bedeutet eine Weltauffassung, die aus seiner Lehre 
hervorging. In diesem Sinne trat an die Stelle von Conkucius der Con- 
Tucianismus. Wo von Confucius die Rede ist, haben wir immer seine 
Schule zu verstehen. 

Wenn wir bei Benutzung der auf uns gekommenen alten Schriften der 
Chinesen für den Teil, der später zum klassischen und canonischen 
Litteraturgut geworden ist, einerseits immer im Auge behalten müssen, 
daß sie eine Bearbeitung durch die Hand des Confucius in ganz he- 
stimmter Absicht erfahren haben, wobei ihr Inhalt gewissermaßen ein 
Sieb zu passieren hatte, das nur den Teil hindurchgelassen hat, der 
sich zur Illustration seiner Meinungen eignete, so ist andrerseits auch 
das Schicksal zu berücksichtigen, das dann die auf Confucius zurück- 
gehenden Werke betroffen hat. Diese Frage ist in erster Linie eine für 
die Litteraturgeschichte tiefbedeutsame. Da aber die litterarische Bil- 
dung in China auf das Engste mit allen Zweigen des Geisteslebens ver- 
knüpft ist, muß sie auch in unserom Zusammenhange erwähnt 
worden. 

Wenn Confucius auf den Geist der Chinesen seinor Zeit und der 
ganzen Nachwelt bestimmenden und richtunggebenden Einfluß ausgeübt 
hat, so daß er geradezu der Schöpfer der kulturellen Einheit für ein 
olficielles China werden konnte, so ist ihm doch die Verwirklichung 
seiner politischen Absicht nicht gelungen. Die Staatsidee des Confucius 
entsprach keineswegs dem empirischen Bilde, wie es das China der 
letzten Chou-Zeit daxbot. 

Die Überwindung der unheilvollen Zersplitterung des Landes und die 
Beseitigung des verderblichen Feudalwesens ist nicht durch geistige 
Mittel, philosophische Gedanken oder moralische Lehren erreicht worden, 
sondern durch rohe Gewalt. Der Reiter Chinas als Staatswesen und Be- 
gründer der politischen Einheit war nicht der ideale Weise Confueius, 
sondern der blutige Tyrann Shih-h uang-ti. 

Die Mittel, die dieser unbedenklicho Usurpator anwandte, waren den 
von Confucius empfohlenen gerade entgegengesetzt, Er begründete den 
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Einheitsstaat auf militärische Macht. Der alten Zeit stand er nicht mit 
dem Grundsatze des Testhaltons an geheiligter Tradition gegenüber, or 
wollte seine eigene neue Ara festigen durch Ausrottung und Vernichtung 
alles Vorangegangenen. 

Chin Shih-huang-ti stelllo sich auf den Boden gänzlicher Yoraus- 
setzungslosigkeit. Er war ein durchaus unhistorischor Mensch und darin 
das absolute Gegenteil des Conlucius. In allem Yrüheron mußte or einen 
Vorwurf und eine Verurteilung seinor eigenen gewaltsamen Neuerungen 
schen. Daher suchte er das seinom Willen Widersprechende kurzerhand 
zu beseitigen. 

Im Jahre 213 befahl er daher die Verbrennung eines beträchtlichen 
Teiles der alten Litteratur, wozu vor allem die Schriften der confucia- 
nischen Richtung und die historischen Werke gehörten. Dieses Rdict 
bedeutet ein katastrophales Ereignis für die chinesische Litteratur. \Venn 
dem Tyrannen auch seine Absicht völliger Vernichtung der confucia- 
nischen Werke nicht gelingen konnto und nach dem Sturze seiner Ierr- 
schaft bald eine starke Reaction einsetzte, so ist die Wirkung dioser 
barbarischen Maßnahme doch yon den vorhängnisvollsten Folgen gowosen. 

Der absolute Verlust, den das Litteraturgut orlitten, mag dabei viol- 
leicht nicht so sehr bedeutend gewesen sein, denn einmal wird die vor- 
dem vorhandene Littoratur überhaupt durch ihre Abhlingigkeit von un- 
geeignetem Material keinen großen Umlang hosessen haben, und andrer- 
seits war die Zeit woniger Jahre, dio das Verbot in Kraft blieb, nicht 
hinreichend, dieses voll wirksanı worden zu lasson, und das Meiste wird 
sich, verborgen oder im Gedächtnis bowahrt, tiber dieso Episode haben 
hinüberretten können, Relativ aber war der Schaden außerordentlich 
groß, der dadurch entstand, daß dor gesamte Lilteraturbestand in Un- 
ordnung geriel, so daß bei seiner Wiederauffindung und Herstellung 
die alte Tradition unterbrochen war. 

Als die Epoche der Ilan mit der Rückkehr zur alten Überlieferung 
und der Neubelebung des historischen Sinnes einsetzte, da kamen dio 
alten Werke als Bruchstücke, beschädigt und verstüämmelt zu Tage, Für 
jedes giebt cs daher eine besondere Aullindungsgeschichte, an die sich 
die Textkritik anschließt. Es begann die Tätigkeit der Rostauraloron und 
Commentatoren. Es erwuchs die Frage der Echtheit der Quollon ; die 
Untersuchung der Anordnung, die Sonderung alter und jüngerer Be- 
standieile, die Feststellung von Fälschungen und späteren Zusützen 
brachte eine unüberschbare Arbeit, mit der die chinesischen Gelehrten 
durch alle folgenden Jahrhunderte zu keinem Abschluß kamen. 


r ? 


78 Die Persönlichkeit des Confucius und die confucianische Richtung 





Das Ediet der Bücherverbrennung, das die confucianische Litteratur 
vernichten sollte, hat indirect vielmehr zu einer ungeheuren Vermehrung 
ihrer Schriften den Anlaß gegeben. Nachdem das Schriflwesen durch 
Erfindung von Papier und Pinsel einen natürlichen Aufschwung zu 
nehmen in der Lage war, bildete sich in China der zunftmäßige Ge- 
lehrtenstand, der seit der Han-Zeit der Träger der confucianischen Ge- 
danken wurde. Die überragende Bedeutung, welche jetzt das Studium 
der für klassisch erklärten Werke und die wissenschaftliche Betätigung 
auf alle Seiten des chinesischen Lebens gewann, hat auch die Form des 
Staatswesens bestimmend beeinflußt. Unter der Han-Dynastie wurde 
China der auf confucianischen Grundsätzen aufgebaute Beamtenstaat, 
die große Demokratie der Bildung, in der die Kenntnis der klassischen 
Litteratur zugleich der Befähigungsnachweis für alle Ämter und Würden 
war. 

Die Geschicke Chinas sind seitdem in vorwiegendem Maße von den 
„Litteraten“ (Ju-shih) bestimmt worden. Die gelehrte Bildung trat in den 
Dienst des Staates. Die confucianische Richtung wurde zur allein maß- 
gebenden. 

Der mit der Reaction der Han-Zeit einsetzende historische Sinn 
machte die alte Tradition und die klassischen Schriften zum nationalen 
Credo. Damit geriet aber auch die geistige Entwicklung Chinas auf einen 
toten Punkt, Der Confucianismus verknöcherte zu einem jedes indi- 
viduelle Leben hemmenden Schematismus und erfuhr erst im X1. Jahr- 
hundert durch Chu Hsi eine Neubelebung. Das orthodoxe China ist im 
Wesentlichen nie über Confucius hinausgelangt, 

Die Tragik in der geschichtlichen Gestalt des Gonfucius, der seine 
Ziele nicht erreichen konnte, bezeichnet zugleich das Schicksal der 
Nation. Im Confucianismus ist die Tiefe ganz zur Oberfläche geworden. 
Das Vorherrschen einor in äußere Formen gefaßten ethischen Disciplin 
ergab zwar eine scharf ausgeprägte Volksindividualitäl, mußte aber 
innerbalb dieser alle Einzelzüge verwischen. Das Gedankensystem des 
Confucius brachte als praktisches Ergebnis die große Maschine der 
chinesischen Bureaukratie hervor, in der ein zünftiges Litteratentum 
allesüberwiegenden Einfluß ausübte. 

Dem Confucius mag das Ziel vorgeschwebt haben, allmächtiger Mi- 
nister einer neuen Dynastie zu werden. Die Betonung der alten Grund- 
sätze aus der Zeit der Musterherrscher richtete sich bei ihm immer 
gegen die entarteten Vertreter des Hauses Chou zu seiner Zeit und zeigt 
oft direct revolutionäre Absicht. Shih-huang-ti brachte dann später den 
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politischen Umschwung, den Confucius nicht erreicht hatte, freilich in 
ganz andrem Sinne, als er diesem vorgeschwebt hatte, Dieser hatte den 
Musterstaat des Wön-wang und Wu-wang wiederherstellen wollen, jenor 
rottete das Teudalwesen aus und begründete die absolute Monarchie. 

Seine Größe verdankt Conlucius nicht allein der außergewöhnlichen 
Macht seiner Persönlichkeit, sondern auch dor eigenartigen historischen 
Eintwicklung des chinesischen Staates in der Reaction der Ilan-Zeit. 
Das Zurückgehen auf das Alterlum war aber nach der Episode der 
Ch“n nur noch ein theorelisches. Denn gorado der Staatsgedanke der 
Chou-Zeit, der feudale, wurde nicht erneuert, Die Han-Dynastie behielt 
den von Shih-huang-ti geschaffenen ;Binheitsstaat bei und entwickelte 
in seinem Rahmen den chinesischen Beamtenstaat. Die Grundlage des 
chinesischen Volkslebens aber, welche die Familienorganisation bildele, 
blieb unverändert bestehen, 


Kapitel V 


DIE GONFUCIANISCHE PIILOSOPIIE UND DIE GLEICH. 
ZEITIGEN HETERODOXEN RICHTUNGEN BIS ZUR IIAN-ZEIT 


Die Gedanken des Confucius haben sich nur mil Staatslehre, Ge- 
sellschaftsmoral und persönlicher Rthik beschäftigt, Die praktische 
Moral war sein Iaupithoma. ; 

Diese Moral, wie sio Conlucius lehrte, stoht dor Religion als solcher 
fremd gegenüber. Sie gründet sich nicht auf ein götlliches Gebot. Sie 
stellt keine Belohnungen und Strafen für gute oder böse Taten in Aus- 
sicht, Sie rechnet nur mit irdischen Verhältnissen, nicht mit einem 
Leben nach dem "Tode, 

Confucius hat also in keiner Weise irgendeine religiöse Lehre he- 
gründet, Und auch die sogenannto „Religion“ des späteren Staalsconfu- 
cianismus ist ihrem \Vesen nach vorwiegend eine nationale Morallehre, 
in der die Pflichten: des Menschen dargestellt sind in seinem Verhältnis 
zur Natur und in seiner Stellung zu Staat und Gesellschalt, 

Das Wesentliche der Religion lag für Confucius im Kultus, in der 
Beobachtung der von Alters her geheiligien Riten. Von Glaubenssachen 
hat er grundsätzlich nicht gesprochen, alles Übersinnliche fand bei ihm 
keine Erwähnung. Seine Unterredungen mit den Schülern berühren 
weder das höchste Princip des Ilimmels, noch die Geister der Natur, 
weder die abgeschiedenen Seelen, noch das Leben nach dem Tode. 
Solche Fragen schnitt er stets kurz ab: „Wenn man nicht oinmal das 
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Leben kennt, wie soll man da den Tod kennen®!?“ Auch jede Dis- 
cussion über metaphysische Tragen wurde von ihm ängstlich ver- 


mieden ®®, 
So fehlt bei Confucius auch alles Mystische, Er sieht alle Dinge 


nüchtern und ordnet alle Gedanken dem Zwecke unter, dem sein ganzes 
Streben dient. Was dazu nicht anwendbar ist, interessiert ihn nicht, 
Weltall und Natur waren ihm gegebene Größen, deren Ursprung für ihn 
kein Problem bildete. 

Der Himmel ist keine persönliche Gottheit, sondern eine Macht der 
Natur. Das Tao ist das Gesetz der Naturvorgänge und das Regulativ 
des menschlichen Ifandelns, \Vährend die Taoisten dieses Grundprincip 
als ein metaphysisches auffaßten, war es für Confucius ein moralisches. 
Es beruht auf der Humanität (jen), die ihren Ausdruck findet in dem 
Grundsatz der Gegenseitigkeit (shu). 

Es darf aber nicht übersehen werden, daß das System des Confucius, 
wenn es auch religiöse Fragen nicht zum Gegenstande der Erörterung 
macht, doch alles, was zum altchinesischen Kulturgut gehört,also auch die 
religiösen Anschauungen, stillschweigend voraussetzt. Daß Confucius 
über die Dinge des Jenseits schweigt, beweist nicht etwa, daß er den 
Glauben seiner Zeit an die Naturkräfte und Geister geleugnet oder ver- 
worfen hätte, Aber er stand den Gottheiten, die er zwar der Sitte gemäß 
verehrte, skeptisch und agnostisch gegenüber. 

Auch für die Askese konnte der Meister kein Verständnis haben. Tr 
verwarf ausdrücklich die Lebensführung der Einsiedler, die sich von 
der Welt zurückzogen®®, denn die Pflicht fordert von jedem Menschen, 
seinen Platz in Familie und Staat auszufüllen. Die Lösung der Trage, 
wie wir in jedem Falle unsre irdische Pflicht zu tun haben, stand ihm 
so sehr im Vordergrunde, daß ihn der mögliche Zusammenhang unsrer 
Sphäre mit einem Geisterreiche und unser Schicksal nach dem Tode 
gleichgültig ließ. ’ 

Schon die Gegenstände, die sie in ihre Betrachtung zogen, ergaben 
eine principielle Unterscheidung zwischen Confucius und Lao-Ise. Beide 
gingen divergierende Wege. Es ist daher nicht wunderbar, daß die 
Namen des Lao-ise und der taoistischen Philosophen in den Schrilten 
der Gontucianer nicht ein einziges Mal erwähnt werden, Ihre Theorien 
konnten vollständig ignoriert werden, weil sie keine praktische Bedeu- 
tung besaßen. 

Nachdem Confucianismus und Taoismus sich zu Schulrichlungen 
entwickelt hatten, standen sie als zwei große Systeme nebeneinander, 
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in denen die chinesischen Gedanken verschiedenen Ausdruck gefunden 
hatten, Diese beiden Richtungen, die zunächst wohl nur zwei Strö- 
mungen unter vielen gleichzeitigen von geringerer Bedeutung gewesen 
sein mögen, hatten nach und nach durch ihre Schulbildung eine Vor- 
'herrschaft gewonnen, so daß für uns das altchinesische Donkon fast ganz 
in zwei Hälften gespalten erscheint, für die der Name dos Confucius 
oder Lao-tse die Richlung angab. 

Die Taoisten haben eine scharfe Polemik gegen die Gonfucianer ge- 
trieben. Dagegen hat der Confucianismus seine Feindschaft gegen andre 
heterodoxe Meinungen gerichtet, dio zwar neben der großen Partei der 
Taoisten an Zahl und Einfluß unbedeutend erscheinen, aber mit ihren 
sich auf gleichem Boden in abweichender Richtung bewegenden Lehren 
den socialen und politischen Grundsätzen des Confucius gefährlicher 


sein mochten. ni 

Von den unmittelbaren Schülern des Confucius sollen die „Ge- 
spräche” dosMeisters(Lun-yü) aufgezeichnet worden sein, dieseine An- 
sichten in losen Aussprüchen wiedergeben. Seinem Einkel K‘ung Chih, 
mit Beinamen Tse-szu, werden zwei Schriften zugeschrieben, die in der 
Dan-Zeit unter die Kapitel dos Li-ki eingoroiht waren und später in der 
Sung-Zeit als selbständige Worko in dio Sammlung der „Vier Bücher“ 
(Szu-shu) aufgenonunen wurdon. Is sind dies die beiden Tractato dos 
Ta-hsio und des Chung-yung, welche «die Uauptgrundsätze des 
Confucius zusammonlasson. 

Der Schüler eines Schülers des Ise-szu war Mdug K‘o oder kurz 
Möng-tse, der 372—289 im Staalo Lu lebte, Das Werk, das seinen 
Namen Irägt, vielleicht aber erst von seinen Schülern niedergoschrieben 
wurde, stellt einen Ausbau der Lehren des Confucius dar, die duxch 
ihn die Form eines Systems erhiolten, Das Buch ist der Zerstörung ont- 
gangen, weil es unter die philosophischen Schriften gerechnet wurde 
und sein Inhalt wenig beachtet war. Hätte Shih-huang-li es gokannt, so 
hätte or es wohl in allererster Linie vernichtet, Das hohe Ansehen in 
der chinesischen Lilteratur hal Möng-ise erst später orhalten, und klas- 
sische Geltung hat sein Werk erst in der Sung-Zeitdurch Chu Ilsi erlangt. 

Das Hauptthema bei Möng-Ise is, daß ein Staaiswesen nur auf sitt- 
licher Grundlage gedeihen kann. Der Herrscher soll seine Gesinnung 
durch Beispiel aul weite Kreise übertragen. Voraussetzung glücklicher 
Regierung ist die vollkommene Tugend des Fürsten. ITumanität (j&n) 
und Rechtlichkeit (i) sind seine Mittel in der Leitung des Volkes, 

6 Krause, Ostaslen 
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So ist das ‚Werk des Möng-tse so recht eigentlich ein Fürstenspiegel 
und auch direct als ein solcher beabsichtigt. Es stellt eine Fortsetzung 
und Erweiterung der Staatslchre des Confucius dar, deren allgemeine 
Grundsätze hier schärfer hervortreien. 

Der Herrscher hat nur ein göttliches Recht, solange er wohlwollend 
zegiert und selbst sich durch höchste Tugend auszeichnet, Ein unwür- 
diger Fürst kann kritisiert, wenn nölig abgesetzt und getölet werden. 
Tyrannenmord ist ein Recht des Volkes’. Pflicht der ersten Siaats- 
beamten ist es, ihren Fürsten zu warnen und zu tadeln. Aus diesem Ge- 
danken ist die Institulion der Censoren mit der Befugnis officieller 
Kritik der Staatsregierung hervorgegangen. 

Das Volk ist wichtiger als der Fürst. Das Verhältnis zwischen Herr- 
scher und Unterthanen ist vom Ilimmel bestimmt. Der Himmel hat 
den Fürsten eingesotzt, aber des Himmels Wille kommt zum Ausdruck 
durch das Volk, Das Vorbild des IIerrschers ist von entscheidendem 
Einflusse auf das Verhalten des Volkes. Die Regierung muß wohlwollend 
sein und das materielle Wohl der Unterthanen fördern. Sorge um den 
wirtschaftlichen Wohlstand und Pflege dos Unterrichtes sind ihre ersten 
Pflichten. Unter den Menschen ist Arbeitsteilung nötig in Berufsklassen. 
Die Regierung soll ausgeübt werden von den Litteraten, den Gebildeten 
auf der Grundlage der alten Traditionen. 

Die gleiche Moral gilt im Leben des Individuums und in der Politik 
des Staates. Die Humanität (jen), die alles Handeln leiten soll, ist nicht 
der Ausdruck eines allgemeinen Altruismus gegen alle Menschen in 
gleicher Weise, sondern das Yerhalten zum Andren, das der beider- 
seitigen Stellung angemessen ist, So sind Tugenden besonderer Stufe, 
wie Gerechtigkeit, Pietät, Loyalität, Schicklichkeit, nur Modificalionen 
der allgemeinen IIumanität, Diese erste Cardinaltugend bedeutet bei 
Möng-tse die rechte Haltung des Menschen in jedem Falle einem Mit- 
menschen gegenüber und ist mithin je nach dem gegenseitigen Verhält- 
nis ein Begriff von wechselnder Färbung. 

Die volle Betätigung der Ilumanität lordert Unterdrückung dos Egois- 
mus (wo), Betragen mit Respect (kung) und Ceremonie (ii), Entfaltung 
innerer Aufrichtigkeit(ch“@ng). Die Forderung der Selbstvervollkommnung 
(hsiu-shen) bedingt die Annahme einer von laus aus guten Veranlagung 
der Menschennatur. Dieangeborene Güte folgtschon aus der Zugehörigkeit 
des Menschen zum \Veltganzen, dessen Wesen Vollkommenheit ist, 

So ist Möng-tse der grundsätzliche Verfechter des Dogmas von der 
ursprünglichen Güte der Menschennalur °°. Humanität bildet den Grund- 
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zug des menschlichen Wesens und muß nur entwickelt wörden. Die 
tatsächlich praktisch vorhandene Schlechtigkeit der Menschen kann 
nicht eine iheoretisch ursprüngliche Schlechtigkeit ihrer Anlage be- 
weisen. 

Die idealen Vorbilder sind die Musterkaiser Yao und Shun aus my- 
thischer Zeit, die Begründer der ältesten Kaisor-Dynastion, Yü, Ch’öng 
Teang, Wön-wang und Wu-wang, dann vor allem Confucius. Das Ideal, 
dem der Mensch nachstrebon soll, ist verwirklicht in der Vergangenheit 
und daher wieder erreichbar. 

Die Staatsgrundsätze bildeten den Kernpunkt der Lehren des Con- 
fucius, sie stehen auch im Mittelpunkte des Systonis bei Möng-tse. Tin 
religiöser Gedanke fehlt ganz in seinem Werke. Er ist vom Standpunkte 
des consequenten Confucianers auch nicht zu erwarten. Sein Thema 
ist nur der Mensch und dessen Pflichten. Wie Confucius lehnt daher 
auch Möng-tse jede Theorie ab, die nicht dom praktischen Zwecko 
diente. 


Confucius hat das I-king zum Gegenstande besonderen Studiums 
gemacht, namentlich in seinen späteren Lebensjahren, und es der Be- 
achtung seiner Schüler empfohlen. Man hat auch die Anhänge zu diesem 
Werke dem Meister selber zuschreibon wollen, 

Seitdem ist dieses geheimnisvolle und unverständliche Buch eine 
wichtige Quelle für die Confueianer, aus der sie philosophische Lehren 
herleiten. Sein Inhalt spricht die dualistische Weltauffassung aus, nach 
der die polaren Uıkräfte (Yang und Yin) sich in den beiden Sphären 
des Universums, Ilimmel und Erde (ch‘ien-k‘un), manifeslieren. Diesos 
findet symbolischen Ausdruck in den ganzen und geteilten Linion der 
Trigramme (kua) und die verschiedenarlige Mischung von Yang und Yin, 
auf der die Eigenschaft der Objecte der Erscheinungswelt beruht, wird 
durch die aus den einfachen Figuren abgeleiteten 64 Ilexagramme ver- 
anschaulicht. 

Unter diese Hexagramme sind die dunklen Aussprüche des I-king 
gruppiert. Es ist wohl zweifelhaft, ob sie jemals einen philosophischon 
Sinn gehabt haben oder nur der Wahrsagekunst dienen sollten, als ein 
Handbuch voll orakelhafter Lebensweisheit ”, 

Die Auslegung der Iexagramme in einem philosophischen Sinne als 
Symbole von Naturvorgängen und Morallchren will uns als müßigo 
Spielerei erscheinen, sie hat sich aber in China zu einer besonderen 
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Wissenschaft entwickelt, die in weitgehendstem Maße und nach den 
verschiedensten Richtungen das Denken der Gebildeten und den Aber- 
glauben der Menge beschäftigt. Der Symbolismus bildet ein Grund- 
element des chinesischen Denkens. Er durchdringt sowohl die confuci- 
anischen wie die taoistischen Anschauungen, ganz besonders aber die 
abergläubischen Vorstellungen des Volkes. Aus dem unverständlichen 
I-king haben daher alle Richtungen Anregungen geschöptt. 

Die confucianische Philosophie hat im Wesentlichen drei 
Hauptthemata: Die Nafur und ihre Kräfte, die Charakteranlage des 
Menschen, die praktischen Moralvorschriften. 

Einen Unterscheidungspunkt bildete die Auffassung von der ursprüng- 
lichen Natur des Menschen, Möng-tse hat die zu seiner Zeit gel- 
tenden Ansichten aufgezählt ?®: Die Menschennatur ist weder gut noch 
böse®®, sie kann dahin gebracht werden, gut oder schlecht zu handeln, 
oder es giebt von Natur gute und böse Menschen. Dazu sagt dann Möng- 
tse als seine eigne Meinung, die Menschennatur sei von Ilaus aus gut, 
die Menschen könnten, ihrem Grundtriebe folgend, nur gut handeln, und 
wenn sie Böses täten, so wäre daran nicht ihre Anlage schuld. 

Das Dogma von der ursprünglich guten Menschennatur, das Gonfu- 
cius selbst noch nicht positiv ausgesprochen hatte, wenn es auch die 
Voraussetzung seiner Folgerungen bildete, ist die Basis des ganzen Systems 
bei Mäng-tse!%°, Iierin stimmt er auch mit der Auffassung der taoisti- 
schen Philosophen uberein?®, Die in der confucjanischen Lohro ver- 
iretenen Staatsgrundsätze beswecken die Entwicklung der von solbst vor- 
handenen guton Anlagen zu moralischem landeln. 

Der Streit über die ursprüngliche Natur des Menschen bildet das ein- 
zige theoretische Thema für die confucianischen Philosophen. Auch 
seine Auffassung nach der guten oder bösen Seite aber findet durch den 
Schluß auf die Erziehung des Volkes und das Verfahren der Staats- 
gewalt eine unmittelbar praktische Anwendung. 

Die ganz enigegengeseizte Ansicht über die Menschennatur vertritt 
Hsün-tse (Isün Chäng), der kurz nach Mäng-tse im 3. Jahrhundert 
anfe Ichte. Im Gegensatze zu der oplimistischen Auffassung lehrte dieser 
geradezu die ursprüngliche Schlechtigkeit des Menschen. Das Gule in 
ihm gilt ihm nur als ein Werk der Erziehung!%®, Der angeborene Egois- 
mus steht im Widerspruche zur Ethik, die erst durch ein künstliches 
Streben erzeugt werden muß 19%, ’ 

Das Streben nach dem Guten ist für Hsün-ise geradezu Beweis dafür, 
daß der Mensch von Naturaus schlechtsei. Wenn gr von Haus aus gut wäre, 
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so wäre der Begriff der Tugend nicht vorhanden. Weil die Schlechtig- 
keit als ein Mangel empfunden wird, darum nur erstrebt man das Gute, 

Die schlechte Grundveranlagung macht eine Erziehung durch äußere 
Einflüsse notwendig. lierfür legt Hsün-Iso besonderen Wort aul das 
Ceremonienwesen, Der Mensch erlangt die Vollkommenheit nicht aus 
eigener Kraft, Er bedar! dazu der Anleitung. Diese zu geben ist Pflicht 
der Regierung. Das beste Correcturmittel sind die Riten (li), die zu Recht- 
lichkeit (i) und Humanität (jön) leiten. 

Die menschliche Gesellschaft ist also eine künstliche Institution. Ihre 
Schranken sollen den freien Ausbruch der bösen Triebe der Menschen 
hindern. Güte ist ebenso wie Weisheit Folge dor Erziehung und Product 
der Verfeinerung, \Vährend Möng-tse den höchsten Erfolg von einer 
inneren Selbstvervollkommnung erwartete, glaubt IIsün-tse nur an äußere 
Politur durch Gewöhnung. Die Weisheit des Menschen folgt aus seiner 
Anpassung an seine Umgebung. 

So findet die Lehre des UIsün-iso ihren höchsten Ausdruck in einer 
Psychologie der Geremonien. Ilierin ist er strenger Gonfucianer, im Ge- 
gensatz zu den Taoisten, Ebenso in der Forderung täliger Energie für 
das Leben, in dem der Mensch sich sein Schicksal selbst schafft mit 
Glück und Unglück als Folgen seiner Taten. Sein Verhalten soll sich 
nach dem Tao regeln. Das Tao bedeutet bei IIsün-ise nicht ein kosmi- 
sches Wellprincip im taoislischen Sinne, sondorn Sitte und Recht als die 
gültigen Moralvorschriften nach der Lehre des Confucius. Der Zwock 
ist ein rein praktischer, nur auf das äußere Verhalten der Menschen zu- 
einander gerichtet, nicht auf ihre innere Gosinnung. Dor Fürst als Vor- 
bild des Volkes bildet die oberste Instanz, in dor der Aufbau von Staat 
und Gesellschaft gipfelt, 

Isün-tse war ein ausgesprochener Polemiker. Wenn ihn auch Con- 
fucius als höchste Autorität gilt, so übt or doch scharfe Kritik an den 
späteren Vertretern seiner Schule, 

Die beiden extremen Ansichten von der radicalen Güle oder Schlech- 
tigkeit der Menschennatur bestanden lange als gleichberechtigt innerhalb 
des Confucianismus nebeneinander, Erst im VILL Jahrhundert wurde 
durch Han Yü die Morallehre des Möng-Ise für die allein orthodoxe or- 
klärt108, 

Die Gelehrten confucianischer Richtung in der Ilan-Zeit, wie Lu Chia 
(um 200 ante), Tung Chung-shu!% (eiwa 170-—90), Yang Usiung 1% 
(53 ante— 18 post), haben in dieser ’rago einen vermittelnden Standpunkt 
zwischen der Ansicht des Möng-tse und IIsün-tse eingenommen, indem 
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sie die menschliche Natur für ein Gemisch von Gut und Böse erklärten. 
Von Ursprung her weder unbedingt gut noch schlecht, wird der Charakter 
des Menschen die Richtung einschlagen, die ihm durch Umgebung und 
Erziehung vorgeschrieben wird. Die Aufgabe der Staatsregierung ist es 
daher in erster Linie, die vorhandenen Keime zum Guten beim Volke 
durch Belehrung zur Entwicklung zu bringen. Somit ist die höchste 
Tugend abhängig vom rechten Wissen, 

Dieser Auffassung liegt der uralte Dualismus zugrunde, nach dem nun 
auch die Menschennaturin zwei Ilälften zerlegt erscheint, Die Anlage (hsing) 
geht aus dem Yang hervor und wird vom Ilimmel verliehen; sie ist daher 
gut und edel. Die Begierden (ch‘ing) dagegen stammen aus dem Yin und 
gehören zur irdischen Sphäre; sie sind somit schlecht und niedrig. 

* * 
* 

Die confucianische Lehre war in der Ausgestaltung, die ihr Möng-ise 
gegeben halte, noch wesentlich eine reine Staalslehre und praktische 
Moral geblieben. Zu einem das chinesische Leben in seiner Gesamtheit 
umfassenden Gedankensystem wurde sie erst seit der Han-Zeit durch 
die Tätigkeit der großen Gelehrten, welche die klassischen Grundsätze 
auf alle Rinzelgebiete anwandten. 

Der praktische Gesichtspunkt hatte die Richtung des Confucius 
geschieden von den theoretischen Betrachtungen, die Lao-tse anstellte, 
In der späteren Entwicklung mußten die beiden großen Schulen, die von 
Confucius und Lao-tse ausgingen, stots als zwei Weltanschauungen neben 
einanderstehen, deron praktischound speculativo Tendenz dieursprünglich 
von gemeinsamer Basis orwachsenen Gedanken scharf von einander trennte, 

Es wäre hier der Platz von dem Gegensatze zwischen CGonfucianern 
und Taoisten zu sprechen und die Gründe zu zeigen, aus denen ihre 
Richtungen allmählich immer stärker divergioren mußten. Doch soll 
dies erst in einem späteren Abschnitt bei der Betrachtung des Taoismus 
geschehen, 

Confucius und Lao-tse waren aber keineswegs die einzigen Denker 
ihrer Zeit gewesen. Zu ihren Lebzeiten besaßen sie nur ein locales An- 
sehen. Die universalen Persönlichkeiten wurden sie erst als der Aus- 
gangspunkt der beiden großen geistigen Richtungen, die sie selbst sicher 
nicht mit der bewußten Absicht der Schulbildung begründeten. Das 
System wurde in beiden Fällen erst von den Schülern und Nachfolgern 
ausgestaltet, 

So sind die Figuren des Confucius und des Lao-tse in doppelter Weise 
zu betrachten, als Persönlichkeiten im Rahmen ihrer Zeit und als Re- 
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präsentanten der in späterer Gestaltung entstandenen Richtungen. In 
der Geistesgeschichte Chinas sind diese beiden Männer zu ganz etwas 
andrem geworden, als sio ihren Zeitgenossen bedeuteten. 

In den Jahrhunderten nach dem Tode der Stifter sonderten sich dio 
Schulen des Confucius und Lao-tse scharf und traten in unversöhnlichen 
Gegensatz, Die rein speculativen Gedenken der Taoisten schlugen einen 
von der praktischen Staatslehre der Confucianor völlig abweichenden 
Weg ein. In ihren Resultaten gingen sich beide Weltanschauungen, die 
doch von gemeinsamer Quelle ausgeflossen waren, nichts mehr an, 

In der Zeit des Sinkens staatlicher Macht zu Ausgang der Chou-Zeit 
und bei dem überhandnehmenden Elend des Landos infolge dor inneren 
Fehden zwischen den Teilstaaten suchten viele nach einer Lösung der 
Lebensprobleme. So entstanden, außer den beiden gıoßen Systemen, 
noch verschiedene andre Geistesrichtungen, mit denen der orthodoxe Con- 
fucianismus sich auseinanderzusetzen hatte. Manche von ihnen standen 
durch die gleiche Zwecksetzung der Lehre des Confucius näher, so daß 
sie nicht, wie die in ihren Ziolen nach ganz anderer Seite strebenden 
Taoisten, vollkomnien außer Acht gelassen werden konnte. 

Vor der Han-Zeit war der Conlucianismus nur eine Lehre unter vielen, 
die um ihr Dasein kimpfen mußten. Solange er noch nicht zum allge- 
meinen Dogma erstarrt war und von der Staatsregierung officiell unter- 
stützt wurde, mußten seine Vertreter sich in heftiger Polemik gegen 
andre Meinungen wenden. 

Vor allem hat Möng-tso, der Ausgestalter der Gedanken des Gonlu- 
eins, diese heterodoxen Richlungen bekümpli. Seine Gegner waren 
namentlich Yang Chu und Mo Ti. 

Yang Chu, geboren um 450, ist uns nur durch die Erwähnungen bei 
Möng-tse, Lieh-tso und Chuang-tso bokannt, eine Schrift von ihm ist nicht 
erhalten. Er ist Sensualist und Epikureer, sein System ein egoistischer 
Individualismus, der theoretischen Pessimismus und praktische Budai- 
monologie vereinigt. Er ist jedoch kein Wüstling, sondern ein Woltver- 
ächter und Satiriker. Durch seinen Pessimismus ist er den Taoisten ver- 
wandt, mit denen er die Geringschätzung aller materiellen Güter und 
Negierung des Tugendverdiensies gemeinsam hat. Sein Egoismus ist oin 
gegenseitiger, Er will sein eignes Leben für sich leben und verlangt auch 
selbst nichts von Andren. 

Das Leben ist kurz und voll Sorgen. Die Leidenschaften verzehren 
unsere Kraft, überkommene Traditionen beschränken die natürliche Ent- 
wicklung und die Freiheit des Handelns. Das Leben ist nicht viel wort, 
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und durch die künstliche Moral der Menschen ist es noch unerträglicher 
gemacht worden. Durch naturgemäßes Verhalten müssen wir suchen, 
uns mit den Nachteilen abzufinden. 

Lebenszweck ist, die Natur des Menschen zur Entfaltung zu bringen, 
Daher sollen wir uns frei machen von allem Überflüssigen und olıne 
Hemmung dem Impulse folgen. Nur so können wir über dem Unver- 
meidlichen stehen. Die Lust ist der höchste Wort im Leben. Das einzig 
Wirkliche ist, was die Sinne befriedigt. Reichtum, Macht und Ehre sind 
für das Glück entbehrlich. Aller Ruhm ist eitel, denn mit dem Tode ist 
alles vorüber, Für den Toten ist es belanglos, was die Nachwelt von ihm 
denkt. Nur was der Mensch genossen, das ist sein Eigen. Nur die Be- 
friedigung dessen, wonach die Natur verlangt, hat für ihn Wert 107, 

Es ist daher töricht, sich das Leben, das man genießen soll, durch 
Übungen der Tugend zu erschweren. Die Moralforderungen des Con- 
fucius erscheinen widernalürlich. Die von ihm aufgestellten Muster- 
beispiele aus der Vergangenheit sind willkürliche. 

Der Pessimismus führt den Yang Chu zum Fatalismus. Er steht dem 
Tode gleichgültig gegenüber, wie er das Lehen verachtet. Er verlangt 
nach keiner Unsterblichkeit, weder auf Erden noch in einem Jenseits. 

Aus seinem einseitig hedonistischen Standpunkte mußte ein bedin- 
Sungsloser Egoismus hervorgehen, dem das Gesamtwohl gar nichts galt. 
Staat und Familie sind für ihn nichts. Er stellt sich also außerhalb der 
eollectivistischen Gesellschaftsordnung, die der Hauptpfeiler des confu- 
@ianischen Systenis und überhaupt dio praktische Voraussetzung des 
chinesischen Lebens ist. 


Im Gegensatzo zu Yang Chu vertritt Mo Ti, der elwa 480-400 lebte, 
den extremen Altruismus. Von den 71 Kapiteln seines Werkes, das wohl 
größtenteils von seinen Schülern herrührl, sind uns 53 erhalten, Die 
Taoisten haben den ‚Mo Ti, ganz ohne Recht, als einen dor Ihrigen in 
Anspruch genommen und sein Werk in ihren Canon (Tao-Isfang)' auf- 
genommen, so daß es vor der Vernichtung durch die Feindschaft der 
Confueianer bewahrt blieb, 

Für Mo '[i bedeutet der Egoismus das Grundübel, Er prägt zuerst 
den für chinesisches Denken neuen Begrif! der allgemeinen Menschen- 
liebe (chien-ai). In der socialen Ethik der Chinesen war der „Nächste* 
sonst nur der Familienangehörige. Indem Mo Ti die in der Familie gel- 
tende Pietät auf alle Monschen ohne Rücksicht auf ihr Verwandtschafts- 
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verhältnis ausdehnen will, macht er dem confucianischen Grundsatze 
der Gegenseitigkeit Opposition. 

Allgemeiner Friede und allgemeines Glück auf Erden ist das Ideal des 
Mo Ti. Er glaubt an die Möglichkeit seiner Verwirklichung, wenn der 
Egoismus der Menschen überwunden wird. Die Menschenliebo ist bei 
ihm aber nur ein Mittel, um den möglichsten Frieden des eignen Lebens 
zu genießen, Das Motiv ist kein rein humanitäres, wie der gleiche Grund- 
satz in der christlichen Ethik, sondern ein utilitaristisches. 

Mo Ti fordert ein mäßiges Leben, das allen Luxus vermeidet, ir ver- 
wirft aber auch den Wert der Ceremonien und der Musik und schätzt 
das Wissen gering ein. Damit verstößt or abermals gegen die Lehre des 
Conrfucius und das chinesische Kulturideal überhaupt. 

Auf das Schärfste wird der Krieg und alles, was den Frieden der 
Menschheit stört, verurteilt. Das Streben der Regierung soll vor allem 
auf Hebung des Yolkswolhlstandos gerichtet sein, Er fordert active Tätig- 
keit im Leben und leugnet eine feste Vorherhestimmung. Jeder schafft 
sich sein Schicksal durch die eigenen Talen, die der Himmel belohnt 
oder bestraft. Als unparteiische Richter walten Geister und Dämonen. 
Die oberste Kraft des Himmels erhält bei Mo Ti einen neuen Sinn, nicht 
nur als unpersönliche Naturgewalt, sondern als ein höchstos Wesen im 
Sinne eines allmächtigen Gottes, 

Wie Mo Ti die Beziehungen des Familienverbandes erweitert und ver- 
wischt, so erkennt er auch eine fest sociale und staatliche Ordnung nicht 
an. Während für Yang Chu das Einzelwohl über allen stand, ist für 
Mo 'Ti das universelle Wohl der einzige Maßstab. Bei beiden fehli Aus- 
gleich und Gleichgewicht. 

Mo Ti hatte zahlreiche Schüler, unter denen Ch’in Hua-li der Bedeu- 
tendste war. Von ihm stammt jedenfalls auch der im Buche des Mo Ti 
enthaltene Abschnitt über den Festungskrieg!%®. Mo Ti hat zuerst in 
China die dialektische Methode angewandt, und seine Nachfolger haben 
eine Dialektik mit fester Terminologie geschaffen. Die Richtung des 
Mo Ti spaltete sich später in drei Schulen. j 

Die Forderungen der Menschenliebe und Mäßigkeil wurden von den 
Anhängern des Mo Ti („Mehisten«) in einem communistischen Sinne 
weitergebildet. Dabei erfuhr das auf die beslimmien Beziehungen (wu- 
lun) innerhalb der menschlichen Gesellschaft aufgebaute Moralsystom 
eine Durchbrechung. Es mußte daher eine erbitterte Feindschaft zwischen 
Confueianern und Mehisten entstehen. 
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Dis weitverbreiteten Lehren des Mo Ti galten zeitweise für gleichbe- 
rechtigt mit denen des Confueius und Lao-tse. Sie waren auf dem Punkte, 
maßgebenden Einfluß in China zu erlangen, verloren aber ihr Ansehen 
dann im Kampfe mit dem erstarkenden Confucianismus 1%, 

Möng-tse, als der Verfechter des orthodoxen Standpunktes der con- 
fucianischen Schule, mußte den schrankenlosen Egoismus des Yang Chu 
verwerfen. Er konnte es aber auch nicht dulden, daß nach der Lehre 
des Mo Ti die Kindesliebe (hsiao), dio das Grunddogma der chinesischen 
Ethik bildete, bei der allgemeinen Menschenverbrüderung (chien-ai) zu 
kurz kam. Erbat daher beide Richtungen heftig bekämpftt'®, „Yang- 
Mor bildet für ihn einen Begrilf mit der gemeinsamen Bedeutung „Ketzer“. 

* * 
* 

Die Gelehrien der Han-Zeit haben die Vertreter der in der späteren 
Chou-Zeit entstandenen Lehrmeinungen in neun Klassen (chiu-lu) 
eingeleilt!!!, Dabei werden als selbständige Schulen zunächst die Rich- 
tungen des Confucius, Lao-tse, Mo Ti genannt: 1. Ju-chia, 2. Tao- 
chia, 3, Mo-chia, Neben diesen werden diefolgenden Klassen unterschieden: 

4. Ming-chia, die Dialektiker, vertreten durch Yin Wön-tse im 
IV. Jahrhundert ante, dessen Metaphysik und Ethik ein taoistisches Ge- 
präge trägt. In diese Kategorie werden auch die Sophisten (pien-shih) 
gezählt, die bei ihren Disputationen paradoxe Sätze aufstellten, in denen 
vielleicht die Ansätze eines erkenninistheoretischen Idealismus liegen- 
Eine systematische Logik zu entwickeln, waren die Chinesen durch die 
Eigenart ihrer Sprache verhindert. Als Sophisten sind genannt Täng Hsi- 
tse im VI, Jahrhundert ante, Hui Shih im IV. Jahrhundert, dessen Para- 
doxa bei Chuang-tse wiedergegeben sind, Kung-sun Lung zu Anfang des 
IH, Jahrhunderts u. a. m. 

5. Fa-chia, die Rechtstheorotiker und Staatsphilosophon, unler 
denen Shen Tao und Shang Yang im IV,, Han Fei-tse im IH. Jahrhundert 
ante hervorragen, die für strenge Anwendung der Strafgesetze zum Zwecke 
der Abschreckung eintraten. Letzlerer, der auch zu den Taoisten gerech- 
net wird, war ein Schüler des IIsün-tse, doch wollte er die menschliche 
Bosheit nicht wie dieser durch ethische Lehren, sondern durch die Härte 
der Gesetze überwinden. Seine Theorien, die dem Fürsten anrieten, sich 
nicht auf alte Traditionen und Aussprüche dor Weisen zu stützen, sondern 
seine Regierung auf die Macht und die Gesetze zu begründen, sind von 
Shih-huang-ü im Staate Chin praktisch angewandt worden, der seine 
politische Größe der strengen Ministertätigkeit des Shang Yang zu ver- 
danken hatte. 
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6. Tsung-höng-chia, die praktischen Politiker und Diplomaten, 
vertreten durch Kuei-ku-tse und seine Schüler Su Chin und Chang J, 
deren Staatslehre einen reinen Opportunismus bedeutet. In der natur- 
wissenschaftlichen Auffassung des Kuci-ku-tse stellt sich der Dualismus 
von Yang und Yin in der Form dar, daß die Ruhe des Yin dio Substanz 
bildet, während die Bewegung des Yang dieser Eigenschaften erteilt. Auch 
das Princip des Geistes (Tao) entwickelt sich durch Bewegung, so daß 
sich das Denken zwischen Gegensätzen bewegt, die sich gegenseitig be- 
dingen. 

7. Yin-yang-chia, Naturp hilosophen, deren Bedeutondster Tsou Yen 
(um 300) war, der, ausgehend vom Dualismus der Urkräfte Yang und 
Yin und deren Mischung zu den fünf Elementen (wu-Ising), die in Ver- 
bindung gebracht werden mit entsprechenden Farben, Tönen, Geschmä- 
cken, Gerüchen, Himmelsrichtungen, Planeten, atmosphärischen Erschei- 
nungen usw., ein occultes System entwickelte, das er auf Naturwissen- 
schaft, Astrologie, WWahrsagokunst und Heilkunde anwandte. Ähnliche 
naturphilosophische Ansichten, mehr abergläubischer als wissenschaft- 
licher Art, finden sich auch bei Huai-nan-tsc, Tung Chung-shu u. a, die 
zu anderen Systemen gerechnet werden. 

8. Nung-chia, Nationalökonomen, vom mythischen Shen-nung 
ausgehend, über die nichts Zuverlässiges bekannt ist, 

9, Tsa-chia, Eklektiker, die wie Shih Chiao und Ho-kuan-tse im 
III. Jahrhundert ante, die Lehren der Conlucianer und 'Taoisten mit- 
einander vereinigen wollten, Die Naturphilosophie des Ho-kuan-Ise ist 
ein modilicierter Taoismus, während er für das praktische Leben den 
confucianischen Standpunkt vertritt, Bei ihm entsteht die Welt durch 
einen Denkact des absoluten Urprineips Tao. Im Staate soll der Fürst 
seine IIerrschaft activ ausüben, wobei ihn die Beamten unterstützen, 
während die Unterthanen gehorchen und lernen sollen, Der Weit der 
Tugenden wird anerkannt und besonderes Gewicht auf das Wisson gelegt. 

Einen eklektischen Charakter tragen auch die Lehren des Lü Pu-wei, 
der im II. Jahrhundert ante Regent und Yormund des Fürsten von Chin 
war, der dann als Shih-huang-ti der Wiederhersteller der staatlichen Ein- 
heit Chinas wurde!!®, Das Tao durchdringt nach ihm als feinste Sub- 
stanz das ganze Weltall und bildet die Einheit, aus der alle Körper und 
Formen hervorgehen. Dieses Tao ist selbst nur ein Negatives, aber aus 
ihm entsteht alles Positive. Das Gesetz dor Natur liegt in der Sympathie, 
die zwischen gleichartigen Dingen besteht. Für das praktische Leben 
reichen die Grundsätze der Humanität und Rechtlichkeit nicht aus. In 
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der Familie ist strenge Erziehung, im Staate ein Strafrecht, in der Politik 
eine Kriegführung unumgänglich nötig, Lü Pu-wei wird, ebenso wie 
Han Fei-tse, starken Einfluß auf die Regierungsgrundsätze des Shih- 
huang-ti ausgeübt haben. 


Auch in der Philosophie der Han-Zeit ist, trotz des officiellen Über- 
gewichts, das die Lehrmeinungen der Confucianer mit dem Beginn dieser 
klassischen Epoche erlangten, das Bestreben eines Ausgleichs zwischen 
den widersprechenden Ansichten bemerkbar, Freilich muß alles Ab- 
weichende nun der Autorität des Confucius untergeordnet werden. 

Während die Schule der Confucjaner zumeist die „Gespräche“ des 
Meisters (Lun-yü) als Hauptquelle betrachtet hatte, betonte Tung 
Chung-shu die Bedeutung des Chun-chin, in dem die wahre Lehre in 
einer absichtlich gewählten Geheimsprache zum Ausdruck gebracht sei, 
für deren Deutung der Commentar des Kung-yang der maßgebende sei, 

Als reine Confucianer sind Yang Hsiung (53 ante — 18 post) und Huan 
Kan (im I, Jahrhundert ante) zu nennen, sowie alle die zahlreichen 
Gelehrten der Han-Zeit, deren Arbeit der Auffindung, Entzifferung, Fest- 
legung und Erläuterung der alten Schriften galt, wonach die klassische 
Litteratur die Gestalt erhielt, in der sie den späteren Perioden über- 
liefert wurde, 

Die Aufgabe dor Textkrilik und Texiexegese wurde zumeist in einem 
schematischen Geiste gelöst, wie er für diese Periode und alle folgenden 
kennzeichnend ist. Besondere Vordienste haben sich unter den vielen 
Commontatoren erworben; Fu Shöng (II. ante), Kung An-kuo (+91 ante), 
Tung Chung-shu (17090), Lin Usiang (80-9 ante) und sein Sohn 
Liu Isin, Tai T& und Tai Shöng (II. post), Ma Yung (79—166), Ying 
Shao (um 150 post), vor allem der größte Gelehrte der Han-Zeit, dessen 
Commentare in allen Fragen das entscheidende Wort sprechen, Chäng 
Kang-ch“eng oder Cheng Isian (127—200). 

im Einzelnen gehört die Tätigkeit dieser Männer und vieler anderer 
Litteraten vorwiogend der Litteraturgeschichte an, für die sie von grund- 
legender Bedeutung gewesen ist. Mit ihren Werken aber beginnen zu- 
gleich die Zweifel an der Echtheit der Überlieferung, die Unsicherheit 
über richtige Zusammenfassung der Fragmente, der Verdacht absicht- 
licher Fälschungen, die Unterscheidung unbewußter Tendenz. Eine wirk- 
liche Kritik der klassischen Texte nach Form und Inhalt hat in China 
„aber erst in sehr vie] späterer Periode, zur Sung-Zeit, eingesetzt, 
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Aber auch die Han-Zeit hat bereits einen ausgesprochen kritischen 
Geist aufzuweisen in Wang Gh’ung (27—08), den die Chinesen zu 
den Eklektikern (Isa-chia) zählen, der aber keiner bestimmten Richtung 
angehörte und besser als Skeptiker zu bezeichnen ist. 

Sein Werk Lun-heng („Kritische Erörterungen«) behandelt die ver- 
schiedensten Gegenstände ohne einheitlichen Zusammenhang, Er weist 
darin den Confucianern, Confucius selbst und Möng-tse, schonungslos 
Irrtümer nach und zeigt sich vor allem als ein Feind jeden Aberglaubens. 

Die Grundkräfte sind Yang und Yin, denen als Ilemente Feuer und 
Wasser entsprechen, Sie besitzen entgegengesetzte Eigenschaften, Tlimmel 
und Erde sind materielle Körper. Es giebt keinen Geist, also auch keine 
höchste Kraft, die die Bewegungen des Weltalls regelt. Diese erfolgen 
vielmehr aus sich nach festen Naturgesetzen. So giebt es auch keine 
himmlische Macht, die das Schicksal der Menschen lenkt. 

Die Natur des Menschen wird bestimmt durch die Mischung von Yang 
und Yin in iım. Nach der größeren oder geringeren Meuıgo himmlischen 
Fluidums, das er bei der Geburt erhält, richtet sich sein guter oder böser 
Charakter, Die fünf Tugenden haben ihren Sitz in den fünf Eingeweiden, 
die den fünf Elemenien entsprechen. Die geistigen Fähigkeiten haben 
ihren Sitz im Blute. Das Yin bildet don Körper, das Yang den Geist, Die 
Menschen sind wesensgleich mit den Tieren. Die Welt ist keineswogs nur 
für die Menschen da. Alle Wesen sind gleichborechtigte Formen des Lebens. 

Ebensowonig wio bei don Tieren ist bei den Menschen der Geist un- 
sterblich. Beim Tode irennt sich die Vereinigung, die Yang und Yin in 
einem lebenden Wesen eingegangen waren. Die geistigen Fähigkeiten 
werden dann wieder ein Teil des himmlischen Fluidums, von dem sie 
herstammten. Daher ist der Gedanke einor Unsterblichkeit der Seele, 
eines Fortlebens nach dem Tode und der Glaube an Geister zu vorwverfen. 

Wang Ch’ung ist mit seinem materialistischen Skepticismus dor 
letzte große Denker des alten China. Die Han -Zeit halte zu eingr Er- 
starrung im chinosischen Geistesleben geführt. Der Confucianismus war 
die herrschende Richtung geworden und unterdrückte nun alle andren 
Lehren, die vor seinem mil Unterstützung der Staatsgewalt erlangten 
Übergewicht vollkommen zurücktreten mußten. 

So hörte ein selbständiges Schaffen auf philosophischem Gebiete aul, 
Die Litteratur wurde ganz von den Commentatoren beherrscht, deren 
Arbeit dem Zwecke einer Verbreitung und Befestigung der confuciani- 
schen Dogmen galt, Ihre Gedankon waren daher festgelegt in der von 
zum an klassischen und ortlıodoxen Richtung. So sind bis auf die Sung- 
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Zeit selbständige Philosophen mit neuen Gedanken nicht mehr hervor- 
getreten, 


Die Continuilät der Überlieferung, wie sie China in allem aufweist, ist 
einzig in ihrer Art. Für die Entwicklung des geistigen Lebens der Nation 
aber ist sie nachteilig gewesen. 

Das Wesen des Stillstandes in der chinesischen Geisteskultur hat seine 
letzte Wurzel in der Ahnenverehrung, auf der sich die Familienstructur 
aufbaule und zum Staatsgebäude erweiterte. Das Festhalten am alten 
Brauche hat einmal jenen minutiösen Ritualismus geschaffen, der dom 
Chinesen in Fleisch und Blut übergegangen ist und ihm zu einem wesent- 
lichen Teil die Moralität ersetzt. Gut und recht ist, was die Ahnen toten, 
ihre Worte sind bindende Vorschriften. Das ungeheure Übergewicht, das 
die Geistesproducte alter Zeit erlangten, hat aber auch selbständiges 
Denken in späteren Perioden gehemmt. Die in der Han-Zeit aufgestellte 
Autorität der klassischen Schrillen ist zur geistigen Zwangsjacke für 
China geworden, 

Mit den Mustern, die die alte Tradition enthielt, war ein Rahmen ge- 
geben, in dem sich fortan alle orthodoxen Anschauungen bewegen mußten. 
Bei der Ehrfurcht, die die Chinosen in so besonders ausgesprochenem 
Maße vor allem von der Zeit Geheiligten haben, mußte der Einfluß der 
als klassisch anerkannten Schriften ein viel tiefer gehender sein, als ihn 
große Lätteraturproducte bei andren Yölkorn ausüben konnton. Es waren 
die Werke der Ahnen. Familiensinn und Ahnenkult aber bilden die letzten 
Elemente der chinesischen Kultur. 

Productiv ist China daher eigentlich nur zu einer Zeit gewesen, die 
noch nicht allzuschwer mit der Tradition belastet war. Die großen Ge- 
dankenschöpfungen finden wir also in den ältesten Jahrhunderten, in 
denen noch die Möglichkeit mannigfaltigsten Ausdrucks bestand. Nach- 
dem eine bestimmte Richtung aber einmal ein heiliges Anschen und 
staatliche Geltung erlangt hatte, waren die abweichenden Meinungen ver- 
urteilt, ein verborgenes Leben abseits des allgemeinen Lebensstromes zu 
führen, mit Stillschweigen geduldet oder mit Argwohn betrachtet, 

Für den Chinesen, der als orlhodox gelten wollte, waren enge Grenzen 
gezogen, in denen ein starres Schema galt, von dem kein Abweichen mehr 
möglich war. Der Staat hatte seine Grundlagen bewußt auf die klassische , 
Tradition aufgebaut und damit auch die Bahnen des geistigen Lebens 
unverrückbar vorgeschrieben, Der Inhalt der Klassiker stand unantast- 
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bar da, Das Werk späterer Zeilen war nur noch ein Bewahren, lirklären 
und Ausdeuten. 

So hat der Chinesengeist nach der Han-Zeit, in der die alten Vorbilder 
ihre normative Bedeutung gewannen, nicht mehr die Freiheit zu unbe- 
fangener Produclion gehabt, da dem ofliciellen Leben die Richtung der 
Gedanken und die Form des Ausdruckes vorgezeichnet war. 


Kapitel VI 
DIE STAATSRELIGION 


Wie die Philosophie der alten Chinesen eine Naturphilosophie 
war, so war ihre Religion eine Naturreligion. Die Natur in ihrer Ge- 
samtheit war eine Collectivgottheit, deren absolute Einheit in dem Begriff 
des Tao Ausdruck fand, die sich in zwei Sphäven, Ilinnmel und Erde 
manifestierte, in denen die dualen Kräfte Yang und Yin herrschten, von 
denen wieder die zahllosen Einzelkräfte, als Shen und Kuei, resultierten. 

Jeder Teil des Weltalls galt als göttlich beseelt. Alle Gottheiten waren 
Naturgötler. Es gab keinen Gott, der außerhalb der Natur stünde, Jeder 
Mensch besaß einen Teil der himmlischen Kraft in sich und hatte daher 
die Möglichkeit, durch Pflege des Tao und Potenzierung des Shen solbst 
göttliche Macht zu erlangen. So konnto der tugendhafte Mensch selbst 
ein Naturgott werden. 

Hiernach erscheint die Vergötterung hervorragender Menschen ganz 
logisch als ein Procoß, der den alten Grundanschauungen nicht wider- 
sprach. Die alten Weisen wurden zu Heiligen, und der Kaiser mußte als 
der tugendhaftesto Mensch auch der vollkonmensto Ieilige sein. Sie 
genossen daher bei Lebzeiten und nach dem Tode eine Verehrung, die 
derjenigen der Naturgöttor gleichkanı, 

So tritt in der religiösen Entwicklung Chinas als ein besonderes Elo- 
ment der Heroenkult hervor, Beispiele dafür zeigen schon die ältesion 
Quellen. In späterer Zeit mußte sich ganz natürlich die Verehrung weiser 
und tugendhafter Männer auf die Begründer der Schulen concentrieren, 
die bestimmenden Einfluß auf das geistige Leben Chinas erlangt hatten. 
Namentlich für die Richtung der orthodoxen Literaten bedeutoto Gon- 
fucius dann nicht nur den vorbildlichen Lehrer, sondern auch den 
göttlich verehrien Heiligen, 

Die Verehrung des Meisters war zunächst wohl eine wissenschafiliche, 
wurde aber bald eine religiöse. Seine Schüler lrauerten um ihn drei Jahre, 
das heißt, wie um den eigenen Vater. Fuge, blieb sogar sechs Jahre 
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lang in einer ITütte an’ seinem Grabe wohnen !12, Später ließen sich noch 
andere Anhänger, angeblich mehr als hundert, dort nieder, so daß das 
sogenannte „Dorf des Confucius“ (Kung-li) aus solchen Verehrern seiner 
Grabstätte zu Chrü-fu entstand. 

Andererseits hatte schon der Herzog Ai von Lu dem Confucius bald 
nach seinem Tode einen Tempel erbauen lassen, Dabei wird es sich 
allerdings nur um einen Ahnentempel handeln, in dem das Andenken 
des großen Mannes gepflegt wurde, ohne daß ilım schon göttliche Tihren 
erwiesen wurden, Je mehr sich aber die Schule des Meisters verbreitete 
und seine Lehren in weiteren Kreisen festen Boden gewannen, mußte 
seine Verehrung auch aus einer Privatsache seiner unmittelbaren An- 
hänger zu einem Kult einer größeren Gemeinschaft werden, 

Die Stellungnahme des Confucius zu religiösen Fragen ließ ihn keines- 
wegs als den Begründer einer roligiösen Lehre erscheinen. Der Schwer- 
punkt seiner Lehren hat stots auf den Pflichten des Menschen in Familie 
und Staat gelegen und nicht auf dem Glauben an Überirdisches. Auch 
der Gedankengehalt in den Lehren der von ihm ausgehenden Litteraten- 
schule blieb ein durchaus moralischer mit dem praktischen Zwecke der 
Anwendung auf die persönliche und staatliche Ethik, 

Der Volksreligion gegenüber hat Confucius nur die Formen des Kultes 
betont, vom Inhalt des Glaubens nicht gesprochen. Der im chinesischen 
Volkscharakter liegende Ritualismus hat durch den Meister stärkste Aus- 
prägung erfahren, Tr blieb auch für die Folgezeit der bestimmende Zug 
des Religionswesens, 

Dor Beginn dor Han-Zeit brachte, nach der kurzen Episode des Chin 
Shih-huang-ti, der durch einen radicalen Bruch mit der alten Tradition 
die geschichtliche Vergangenheit auslöschen wollte, eine Restauralion, 
welche die Verehrung des Allerlums zum obersten Grundsatze machle, 
Die alte von jenem brutalen Verbrennungs-Befehl beirollene Literatur 
wurde wiederhergestellt und auf das Sorgsamste gepflegt. 

Diese nun als klassisch anerkannten Schriften enthiellen don Geist 
des Confucius, dessen Lehre ja ganz auf diesen Quellen aufgebaut war. 
Der Confucianismus, vordem nur eine unter mehreren geistigenStrömun- 
gen Jor alten Zeit, wurde nun die allein/maligebende Richtung und er- 
langte ein totales Übergewicht über alle andren. Der inzwischen entateter 
Taoismus wurde von ihm in den Hintergrund gedrängt. Konnte man in 
der Chou-Zeit von zwei gleichberechtigt nebeneinanderstehenden großen: 
Geistesrichtungen sprechen, die von Confucius und Lao-tse ausgegangen 
waren, so wurde von der u ab das orthodoxe Dogma des Con- 
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fucianismus das einzig berechtigte und der Taoismus mußte zur Geheim- 
lehre werden. 

Auf der Lehre des Confucius und den mit dieser vollkommen überein- 
stimmenden Schriften der klassischen Lätteratur fußend, consolidierte 
die Han-Zeit den Staat und die Religion. Beide wurden nach altbestehen- 
den Grundsätzen nun als System neu geschaffen. Die religiösen Elemente, 
die in den klassischen Werken enthalten waren, wurden jetzt die Staats- 
religion, 

In das System der Staatsreligion wurde nur das durch die Autorität 
des Confucius als orthodoxe Lehre (chöng-chiao) anerkannte Religions- 
gul aufgenommen. Die manniglachen Anschauungen des Volksglaubens 
standen außerhalb, sie waren in den maßgebenden Quellen kaum er- 
wähnt und blieben nun auch von der Regierung unberücksichtigt. 

Die Naturverehrung und der Ahnenkult bilden daher auch die 
Ilauptformen der Staatsreligion. Aus den altchinesischen Anschauungen 
über die Natur und ihre Kräfte konnte sich nur eine polytheistische 
Religion entwickeln. Im Rahmen der Natur stand auch der Mensch, 
sein Wesen und Leben entsprach dem Naturbilde. Die Seelenlchre und 
der Geisterglaube ergaben den polydämonistischen Totondienst und 
Ahnenkult. 

Aus der Ahnenverehrung ging auch der Kultus des Conlucius hervor. 

Seinen besonderen Charakter erhielter, inden ein nur für den Familien- 
kreis geltender Kult seine Ausdehnung auf die Gesamtmenge dos Volkes 
erhielt und zur Staatsangelegenheit gemacht wurde. Erst mit dor offi- 
ciellen Verehrung des Confucius als Begründer der Lehren, die nun 
alleinige Geltung im chinesischen Staate haben sollten, wurde der Gon- 
fucianismus zu einer Religion. 

Ein weiterer Schritt in der Entwicklung ergab dann, daß die Verehrung 
‚des Conlucius aus dem Kreise dos Ahnenkulltes, aus dem sie hervorge- 
‚gangen war, übertragen wurde in den des Naturdienstes. Man sah dann in der 
historischen Persönlichkeit nicht den Menschen, der sich durch Weisheit 
und Tugend vor andren hervorgetan, sondern ein göltliches Wesen, das 
man mit den die Naturkräfte repräsentierenden Goitheilen gleichstellto. 

Der Heroenkult, der zunächst für Confucius galt, wurde dann auch 
auf andre Persönlichkeiten ausgedehnt, auf seine Schüler, berühmte 
Weise und tugendhafte Menschen, auf verdiente Staatsmänner, Minister 
und Generale. Daraus entstand allmählich ein Pantheon canonisierter 
Menschen. Ihre Verehrung entspricht dom Heiligendienste im Isläm und 


‚Christentum, der auch dorl ein Product späterer Entwicklung und ein 
7 Krause, Ostasien 
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dem ursprünglichen Religionsgedanken fremdes und widersprechende 
Element ist, $ 


Der erste Kaiser der Han-Dynastie besuchte im Jahre 194 ante das 
Grab des Confueius zu Chrü-fu im Bezirk von Yen-chou-fu in Shan- 
tung und opferte dort einen Ochsen. Dies bedoutet also ein großes 
Opfer, wie es auch dem Himmel dargebracht wurde. Bald darauf wurde 
dem Confucius in seinem Ileimatsorte ein Tempel errichtet. 

Im Jahre 72 post wurde die Verehrung der 72 Hauptschüler des 
Meisters zuerst eingeführt. Sie erfuhren solche aber nicht in besonderen 
Tempeln, sondern im Heiligtum des Confucius als dessen Begleiter. Ein 
kaiserliches Edict befahl 267 post, daß dem Confucius viermal jährlich 
ein großes Opfer, nämlich ein Ochse, ein Schaf und ein Schwein, dar- 
gebracht würde. Im Jahre 555 wurde die Errichtung eines Confucius- 
Tompels im Hauptorte jedes Districtes befohlen, in dem ihm dann später 
am 1. und 15. Tage jedes Monats geopfert wurde. Besonders die Schulen 
und Prüfungshallen erhielten Tempel des Confucius, desson Name mit 
den Werken der klassischen Litteratur unlöslich verbunden war, 

Auch die directen Nachkommen des Confucius erfuhren hohe Ehrungen 
des Staates. Der Älteste der Familie führte den erblichen Adelsrang eines 
Herzogs und den Titel Yen-shöng-kung, Ihm lag die Pflege des Tempels 
und der Familiengräber in Chü-fuob, wo er die priesterlichen Tunctionen 
versah, Dieser Haupttempel des Gonflucius in seinem Ieimatsorte und 
sein Grab wurden Nationalheiligtümer. 

Die Kaiser der einzelnen Dynastien verliehen dem Confucius die ver- 
schiedensten Ehrentitel, Er hiol der „Frühere Lehrmeistor" (hsien-shih). 
Der erste Mandschu-Herrscher legte ihm 1657 die oflicielle Bezeichnung 
bei „Allerheiligster früherer Lehrer“ (chih-shöng-hsien-shih), Ent- 
sprechende Ehrentitel wurden auch dem Vater des Confucius im Jahre 
1008 (als Chö-kuo-kung) und seinen Schülern, besonders den 4 Haupt- 
schülern (szu-p‘ei) gegeben. 

Es hat auch Kaiser gegeben, die den Kult des Confucius gegenüber 
andren Religionslormen vernachlässigten, ja ubilsi, der Begründer der 
Mongolenherrschaft in China, der ein eifriger Buddhist war, hat sogar 
1281 den Confucius von einem „Heiligen“ (shöng-jen) zu einem „Weisen“ 
(hsien-jen) degradiert, doch stellte sein Nachfolger Timur sein Anschen 
wieder voll her. 

Der Confucianismus war die Staatsreligion. Der Kaiser, der an der 
Spitze des Staates stand, mußte officiell die orthodoxe Lehre verireien, 
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und alle Beamten der Regierung waren selbstverständlicher Weise Con- 
#uciener. Die Staatsämter wurden auf Grund litterarischer Prüfungen 
vergeben, die ganz auf dem confucianischen Schrifttum beruhten. Die Or- 
ganisation des Staatswesens war auf confucianische Grundsätze in der Ilan- 
Zeit aufgebaut worden, deren Träger ein besonderer Litleratenstand war, 

Das officielle China ist also zu allen Zeiten unter den verschiedenen 
Dynastien immer orthodox, d. h. confucianisch gewesen. Kaiser Chön- 
isung (998-1023) erließ in dor Sung-Zeit sogar eine ausdrückliche Ver- 
fügung, nach der alle Litteraten’und Beamten, bevor sie ihren Grad oder 
Amt erhielten, die Ceremonien des Kultes im Tempel des Confucius voll- 
ziehen mußlen. Es hat also die Regierung für die Stnatsdiener directen 
Religionszwang ausgeübt, 

Die Kaiser verehrten den Gonfucius, wie sio ihre eignen Ahnen, die frü- 
heren Kaiser, verehrten. Erst in der letzten Zeit der Mandschu-Ilerrschaft, 
im Jahre 1907, wurde Confucius mit den höchsten Gottheiten, mit Ilimmel 
und Erde, gleichgestellt. Damit wurde Confucius auch über den Kaiser 
erhoben, der bisher nur dem Himmel unterworfen, aber der IIerr allex 
übrigen Gottheiten gewesen. 


Der Kaiser bildote in den ältosten Anschauungen die Mittelsperson 
zwischen der höchsten Naturgewalt und der Menschheit. Er war vermöge 
seiner vollkommenen Tugend selbst oin Heiliger (shöng-j6n), Kür die 
Staatsreligion der Ilan-Zeit behielt der Kaiser die gleiche Stellung als 
oberste Instanz, In seiner Porson gipfelto die Regierung des Reiches 
und der Kult der Götter. 

Die Staatsreligion ist eine Religion für den Staat, d.h. [ür den Kaiser, 
die Großen des Reiches, die Beamten und Litteraten. Die Gottheiten 
denen Gebete und Opfer dargebracht werden, sollen in erster Linie die 
kaiserliche Regierung segnen und dadurch dem Volke Heil bringen. Die 
Masse des Yolkes hat wie in alter Zeit auch jetzt keinen dirocten Anteil 
am officiellen Kulte. Es wird des göttlichen Segens nur durch die Ver- 
mittlung des Kaisers und seiner Beamten leilhaltig. 

Himmel und Erde werden von der Menge nur in Gedanken verchit, 
während der Kaiser, der mit diesen höchsten Mächten in unmittelbarem 
Verkehr steht, die religiösen IIandlungen vollzieht, Die Bedeutung des 
'Staatskultes liegt darin, daß die Wirkung der Natur mit ihrer allgemeinen 
Weltorduung und ihren besonderen Einzelkräften auf das irdische Loben 


zu einer glücklichen gemacht werden soll. Die Aufgabe des Kaisers als 
7« 
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Iferrscher und Oberpriester ist, das Tao des Himmels mit dem Tao der 
Menschheit in Übereinstimmung zu bringen und ihre Ilarmonie ungestört 
zu erhalten. 

Auch dor Kult des Confucius ist, wie der der Naturgottheiten, ein Re- 
servat der Gebildeten, der Litteraten und Beamten, Auch er hat seine 
höchste Instanz im Kaiser, der nicht nur die größte Tugend, sondern 
auch das vollendetste Wissen besitzt. Der Dienst des Confucius ist in 
der IIan-Zeit als Staatsangelegenheit in Anspruch genommen worden 
und daher niemals in den Kreis der niederen Volksreligion eingedrungen. 
Dadurch ist er auch vor grober Entarlung bewahrt geblieben. 

In der Staatsreligion hat also der Kaiser die großen Opfer zu voll- 
ziehen, wobei er stellvertretend von seinen Beamten in gewissen Func- 
tionen vertreten wird. Die höchsten Kulthandlungen sind ihm allein vor- 
behalten. Nur im Notfalle, bei Behinderung oder Minderjährigkeit, kann 
ein hoher Würdenträger, meist einer der nächsten Prinzen, die Opfer 
für den Kaiser als sein Stellvertreter (cheng-chi-kuan) vollziehen, 

Entsprechende Opfer führen in den Provinzen die Territorialbeamten 
für den Bereich ihres Bezirkes aus, wie der Kaiser in seiner Residenz 
für das Gesamtreich. Für die kaiserlichen Opfer sorgt als besondere 
Behörde das Opferamt (Trai-chang-szu). 

Die Formen des Kultes entsprechen ganz denen im alten Natur- 
dienst und Ahnenkult, Für die Staatsopfer wurden von jeder Dynastie 
bei deren Beginn besondere Bestimmungen erlassen, die in gewissen Ein- 
zelheiten abwichen, aber die aus ältester Zeil überlieferlen Grundzüge 
durchaus fosthielten. So hat sich auch dio Staatsreligion seit ihrer Begrün- 
dung in der Ilan-Zeit gar nicht oder nur unwesentlich verändert. 

Nach der in den klassischen Büchern von alter Zeil überlielerten 
Weise vollziehen sich die Verehrung der Natur und der 'Totenkult, Die 
Vorstellungen beider greifen vielfach ineinander über. Ein neues Moment 
ist die Aufnahme eines besonderen Kultes für Gonfucius, der zwischen 
Ahnenkult und Naturdienst steht. 

Im Confucianismus giebi es keinen aulorisierten und privilegierten 
Priestorstand. Im Staatskult vollziehen der Kaiser und die Beamten der 
Regierung die religiösen Handlungen. Im Ahnendienste ist das Familien- 
oberhaupt der Priester für sein ILaus. 

Zunächst fehlten im Staatskult eigentliche Götterbilder. Die Gottheit 
wurde unter der Gestalt besceltor ITolztafeln vorgestellt. In den höheren 
Formen hat die confucianische Religion sich auch frei gehalten von der 
Beeinflussung durch fremde Systeme, während der niedere Kultus sich 
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in seiner späteren Entwicklung auch durch das Eindringen taoistischer 
und buddhistischer Gedanken und Formen umbildete und so dem roli- 
giösen Synkretismus der Volksreligion näherte. In der Berührung mit 
den anderen religiösen Systemen war oine Übertragung des Anthropomor- 
phismus und der Idolatrie aul den Confucianismus unvermeidlich, 

Religiöse Bauten gab os im alten China nur für den Ahnendienst in 
der Form eines einfachon Raumes im 'amilienhause oder einer besonderen 
Halle für die Tafeln der Vorfahren. Der Confucius-Tempel ist seiner 
Art nach eine Ahnenhalle. Götterlompel sind in den Taoismus und dio 
Volksreligion erst durch buddhistischen Einfluß eingeführt worden. 
Auch eine bildliche Darstellung göttlicher Wesen hat erst der Buddhismus 
nach China gebracht. Durch ihn erfolgte eine Versinnlichung der alten 
Religionsvorstellungen, die Ausgestaltung von Göttermythologien, die 
Idolatrie im Kult. Nach dieser Richtung ist der Taoismus vollkommen 
vom Buddhismus abhängig geworden, während der Confucianismus 
nur unwesentliche Beeinflussung erfuhr. 

Das ritualistische Element überwog in der Staatsroligion das dog- 
matische. Die Ceremonien (li) bilden von Alters her einen Bestandteil 
der Religion. Hauptquellen für das Religionswesen bilden daher dio 
Werke über die Riten, dio klassischen sowohl wie die späteren Samm- 
lungen. Die litterarische Basis der Staatsreligion hatte zur Folge, daß in 

“ihr die klassischen Schriften selbst ein hohes Maß der Verehrung ge- 
nossen, die ebenfalls einen religiösen Zug ausmacht, A 

Die alten Religionsanschauungen und die confucianische Moral haben 
zu allen Zeiten den Staatseinrichtungen und der Familienorganisalion 
zur Stütze gedient, Das öffentliche und private Leben entsprachen sich 
von der Wurzel aus, Die Ordnung in der Natur war das Muster für den 
Bau der menschlichen Gosellschaft, Der Staat bildete nur eine Erweile- 
rung der Familie nach den gleichen Grundsätzen. Die Pietät gegen die 
Eltern und der Respect gegen Ältere land in selbstverständlicher Weise 
einen parallelen Ausdruck in der Unterordnung unter die Regierung des 
Kaisers und die Verwaltung der Beanıten. 

Die IIan-Kaiser haben die maßgebenden Formen für das Staatswosen 
und die orthodoxe Religion geprägt, Seitdem ist die Staalsreligion die 
wesentlichste Stütze des Kaisertums und des Litteratensiandes geblieben, 

Der Confucianismus ist vorwiegend auf China selbst beschränkt ge- 
blieben. Seine Anschauungen haben nur da einen Einfluß nach außen 
ausgeübt, wo die chinesische Kultur in ihrer Gesamtheit auf andero 
Völker überfragen wurde, wie nach Annam, Korea, Japan. 
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Doch ist gerade in Japan, das vom V. Jahrhundert ab in allem Kultur- 
besitz von China abhängig wurde, die Wirkung der altchinesischen Reli- 
gion eine ziemlich geringe gewesen, einmal, weil sich in Japan eine 
primitive Landesreligion, der Shin-tö, vorfand, in der gerade die von der 
chinesischen Art abweichenden Charakterzüge des japanischen Volkes 
ihre Stütze fanden, und dann, weil in Japan der überragende Einflnß 
des gleichfalls von China her übertragenen Buddhismus jede andre reli- 
giöse Einwirkung überwog. Nach Innerasien hat eine Beeinflussung 
durch den Confucianismus kaum stattgefunden. 

Das religiöse Bedürfnis des chinesischen Volkes aber konnte bei der 
nüchternen Religion, die schon in alter Zeit nur der Kult der oberen 
Stände, nieht der breiten Masse gewesen, in der olficiellen Form des 
Staatskultes keine volle Befriedigung finden. Der Sinn des Volkes wandte 
sich daher von selbst dem niederen Aberglauben zu, der von je hor bei 
ihm bestanden hatte, und gestaltete ihn zu einer eigenen Volksreligion 
aus, die sich neben der für die führenden Klassen maßgebenden Staats- 
religion selbständig entwickelte, 

In den Bereich seines Glaubens nahm das Volk der Chinesen neben 
dem Religionsgut der klassischen Litteratur und der conlucianischen 
Moral, die die Grundlage des staatlich anerkannten Kultes bildeten, be- 
reitwillig auch andre Formen aus den abweichenden Systemen auf, wie 
von dem aus seiner philosophischen Form zu einer abergläubischen 
Religion entartolon Taoismus und vom fremden Buddhismus, die beide 
für den groben Sinn dor Menge die Lücken der Staatsroligion auszu- 
füllen vorsprachen durch sinnfällige Formen des Kultes, durch feste 
Mythologie und Dogmatik, besonderes Priestertum und Tempeldienst, 
vor allem aber durch eine Lehre vom Jenseits, über das Conlucius go- 
schwiegen hatte. 


Die alte chinesische Religion gipfelto in den feierlichen Opferhand- 
lungen, die der Kaiser den höchsten Gottheiten der Natur darbrachte, 
und diese bilden auch den Höhepunkt des officiellen Staatskultes. 

Des Kaisers Vorrecht und Pflicht war die Verehrung von Himmel und 
Erde als höchste Potenzen des Weltalls, der Himmelskörper, der großen 
Berge und Flüsse des Reiches, der Bodengölter. Damil verband sich der 
Dienst für die kaiserlichen Ahnen. Es trat hinzu der Kultus des Gonfucius, 

Rimmelund Erde wurden vom Kaiser in älterer Zeit gemeinsam 
zweimal im Jahre verehrt, Durch ein Edict von 1531 sind die Opfer ge- 
trennt worden und fanden seitdem für den Himmel zur Winter-Sonnen- 
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wende (tung-chih), für die Erde zur Sommer-Sonnenwende (hsia-chih) 
statt. Der Sonne wurde am Frühjahrs-Äquinoctium (ch‘un-fön), dem 
Monde am Herbst-Aquinootium (ch‘iu-f&n) geoplert. 

Der Kult der Naturkräfte fand unter freiem Iimmel statt an offenen 
Altären, die in den Vorstädten der Ifauptstadt lagen. Daher wurden die 
höchsten Opferhandlungen des Kaisers als „Vorstadt-Opler* (chiao-chi) 
hezeichnet. Der Himmelsaltar (Tien-tan) bolindet sich in Peking im 
Süden, der Erd-Altar (Ti-!an) im Norden, der Sonnen-Altar (Ji-Fan) im 
Osten, der Mond-Altar (Yüeh-tan) im Westen außerhalb der Stadt- 
mauer, Ihre heutigen Anlagen stammen aus der Ming-Zeit vom Jahre 
1531. Für die Beschreibung der kaiserlichen Opfer sind im Folgenden 
die unter der Mandschu-Dynastie in der Residenz Peking geltenden 
Verhältnisse zugrunde gelegt!!. 

Der Altar des Iimmels hat runde Form und steht auf rundem IIügel 
(yüan-ch'iu), während derjenige der Erde in einer vierockigen Vertiefung 
(fang-tsd) liegt. Der Erstero ist nach Süden, der Letztere nach Norden 
orientiert, Für den Himmel erscheinen alle Dinge in ungerader Zahl ver- 
treten, für die Erde in gerader. Dadurch kommt symbolisch der Gegen- 
satz der vom Yang und Yin des Weltalls beherrschten Sphären zum 
Ausdruck. 

Die Erneuerung des kaiserlichen Opferdienstes in der IIan-Zeit land 
auf Veranlassung des Tung Chung-shu statt, Das llimmolsopfer 
wurde zur feierlichsten Staatshandlung ausgostaltet, bei der der Kaiser 
die höchste religiöse Ceremonie für die ihm untergeordneto Menschheit 
vollzieht und zugleich seinen eigenen himmlischen Urahn verehrt. Das 
‚Himmelsopfer bringt gleichzeitig auch die göttliche Stellung des Kaisers 
selbst zum Ausdruck. 

Während der Tage des vorbereilenden Fastens werden keine andren 
Opfer dargebracht, keine Gebete verrichtet, keine Grabstälten gereinigt, 
keine Trauerbesuche gemacht, keine Amisgeschäfte besorgt, Die Leitung 
der Opfervorbereitungen rogeln dio Beamten des Opferamtes (T*ai-ch’ang- 
szu) und des Bankettamtes (Kuang-lu-szu). Sie assistieren auch dem 
Kaiser bei der Ceremonie solbst. Die beim Opfer zu verlesonden Gebete 
(chu) werden in der Kanzlei (nei-ko) mit roter Tusche auf blaues Papior 
geschrieben. Nur bei dieser Gelegenheit darf des Kaisers persönlicher 
Name (yü-ming) geschrieben werden, der sonst verboten (hui) ist, Die 
geeigneten Opfertiere ohne Makel (ch“üan) werden sorgfältig ausgewählt, 
dann in einem besonderen Pavillon (tsai-shöng-ting) geschlachtet und 
die Opferspeisen in der „Götterküche" (shon-ch‘u) zubereitet, 


104 Die Staatsreligion 





Am Tage zuvor begiebt der Kaiser sich auf das Opfergelände, ver- 
bleibt wachend und fastend im „Palast der Enthaltsamkeit“ (chai-kung) 
und legt dort die officiellen Gewänder an für das Opfer, (las um Mitter- 
nacht beginnt. 

Auf der obersten Terrasse des Runden Hügels sind die Tafeln des 
Hohen Himmels (IIuang-tien-shang-ü) und dor kaiserlichen Ahnen, 
die sonst in einem besonderen Tempel (Huang-ch‘iung-yu) aufbewahrt 
sind, auf Tischen aufgestellt, vor denen das Opfer dargeboten wird. Die 
Ahnen des Kaisers, zelin Generationen rückwärts, sind also dem Himmel 
als „Genossen“ (p‘ei) nebongeordnet und erscheinen den Geistern von 
Sonne, Mond, Planeten, Sternbildern übergeordnet, die im Osten und 
Westen als Begleitfiguren (1stung-wei) in ihren Tafeln vertreten sind 15, 

Die Opferhandlungen selbst drücken den Gedanken eines Festmahles 
aus, zu dem die Götter eingeladen werden, an dem die kaiserlichen 
Ahnen gemeinsam mit dem Shang-ti teilnehmen. Die dargebotenen Gaben 
bestehen aus einem ganzen Ochsen, Schüsseln mit allerlei Speisen, Feld- 
früchten, Obst, Reiswein, Seidenstoff, Nephritgegenständen und Weih- 
rauch, Die Nebongottheiten erhalten entsprechend geringere Gaben. 

Das Opfer zerfällt in neun Abschnitte, nämlich: 1. Einladen der Götter 
und Kaiserahnen (ying-ti-shen) sowie Anzünden des Brandaltars (fan- 
tan), auf dem der ganze Ochse verbrannt wird; 2. Darbieten von Nephrit 
und Seidenzeug (tien-yü-po); 3. Anbieten der Opfergestelle (chin-Isu) 
mit Rindfleischbrühe (king); 4. 5. 6. Dreimalige Woinspende (ch’u- 
hsien, ya-hsion, chung-hsien) unter Vorlesen des Gobetes bei der ersten; 
7. Kosten des Glücksweinos und Glückstleisches durch den Kaiser (szu- 
fu-tso) und Wegräumen der Opforgabon (ch‘d-chuan) zu späterer Ver- 
teilung des Opferfleisches (sung-tso); 8. Verabschiedung der Götter : 
(sung-tü-shen); 9. Verbrennen des Gebeles und der Seidenstücke (liao- 
chu-po) tt, 

Jeder Abschnitt des Opfers ist von bestimmten Musikstücken nach 
alten Weisen und Tänzen hegleitet, Ilierbei sind sorgsam die Traditionen . 
der ältesten Zeit bewahrt worden. Jede dieser Opferhandlungen ist mit 
großem K'o-tou vor den Taleln verbunden unter dreimaligem Nieder- 
knien mit je drei Stirnaufschlägen (san-kuei-chiu-pai). 

In einer Halle nördlich des Ilimmels-Altars (Ch‘i-nien-tien) bringt der 
Kaiser seinen Ahnen und den atmosphärischen Geistern Regenopfer (yü) 
mit der Bitte um rechtzeitigen Regen und Dank für gutes Erntewotter. 
Dabei werden keine Tiere geschlachtet, aber besondere Tänze aufgeführt 
und Hymnen gesungen. 
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Beim Erd-Opfer werden mit dor Tafel der Erdgottheit (Iou-tu), 
ebenso wie beim Himmels-Opfer, die kaiserlichen Ahnen verehrt und 
außerdem die fünf Heiligen Berge (wu-yüch), die [ünf Schutzberge (wu- 
chön), die vier Meere (szu-hai) und die vier Llauptströme (szu-tu), auch 
die Berge, in denen sich die Mausoleen der kaiserlichen Ahnen bei Muk- 
den und Peking befinden. Die Oplergaben werden für die Erde und die 
Berg- und Flußgottheiten in einer Grube vergraben (tsang-k‘u), für die 
Kaiserahnen in Öfen verbrannt. 

In der Han-Zeit vollzog der Kaiser als Fortsetzung einos alten Brauches 
in mehrjährigen Zwischenräumen noch ein besonderes Opler (föng) an 
den Himmel auf dem Berge T‘ai-shan in Shan-tung und ein ähnliches 
(shan) an die Erde auf einem nahegelegenen Hügel. 

Die Opfer für die Sonne (Ta-ming) und den Mond (Yeh-ming) an 
ihren nach Westen und Osten orientierten Altüren wurden nur alle zwoi 
oder drei Jahre durch den Kaiser persönlich gebracht, während er sich 
in den andren Jahren durch einen Prinzen (ch‘ion-kuan) vertreten ließ?1%, 

Das Sonnenopfer fand im Frühjahr, wo das Yang das Yin besiegt, am 
frühen Morgen (chao-ji) statt, das Mondopler im Herbst, wo das Yin 
das Übergewicht über das Yang erlangt, zur Abendstunde (hsi-yüch), 
Dabei wurde ein Rind, ein Schaf und ein Schwein geschlachtet. 


Nach alter Bestimmung sollto Korn nur oplorn, wer selbst die Erdo 
bebaute. Daher mußte auch der Kaiser erst pflügen und sien, bovor er 
die geerntete Frucht dem Himmel darbringen durfte. So hatte schon 
Wu-wang ein bestimmtes Feld in eigner Person bebaut 117, Auch in der 
Staatsreligion mußte der Kaiser eine Ackerbau-Geremonie a- 
füllen als Vorbereitung auf die Opfer au den Himmel und die Ahnen. 

Im Süden der Hauptstadt liegt neben dem Ilimmels-Altar der Altar 
des Ackerbaus (Hsien-nung-lan), wo der Kaiser im Frühjahr den Er- 
finder des Ackerbaues Shen-nung verehrte. An dieses Opfer, bei dem 
die Gaben in eine Grube versonkt wurden, schloß sich die Ceremonie des 
„Persönlichen Pflügens“ (kung-köng) an. Der Kaiser zog mit dem Pfluge 
drei Furchen, und seinem Beispiele folgten die Prinzen und hohen 
Staafsbeamten. Dann wurde die Saat der fünf Getreidearten in dio 
Furchen gesät, Besondere Beamte sorgten für die weitere Bestellung des 
reservierten Feldes und die Ernte der Feldfrüchte, die dann zum Ilimmels- 
opfer in besonderem Speicher (shen-ts‘ang) aufbewahrt wurden. 
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In gleicher Weise hatte die Kaiserin die Erfinderin der Seiden- 
zucht, Ilsien-ts‘an, als welche die Gemahlin des mythischen Kaisers 
Huang-ti galt, zu verehren und auf einom besonderen Gelände am Nord- 
ende des Nördlichen Sees (Pei-hai) in der Kaiserstadt zu Ende des Früh- 
lings mit ihren Frauen und Eunuchen die Ceremonie des persönlichen 
Einsammelns der Maulbeerblätter (kung-sang) zu vollziehen. In den kaiser- 
lichen Soidenwurmhäusern wurden dann die Cocons gewonnen, aus 
denen das Seidenzeug für die olficiellen Opfergowänder hergestellt wurde. 

In den Provinzen halten die Gouverneure und Territorialbeamte für 
ihre Bezirke die gleichen Ceremonien zu vollziehen. 

Auf dem Gelände des Ackerbau-Altars haben noch je einen eignen 
Altar die Himmelsgötter (T‘ien-shen), nämlich Wolken, Regen, Wind, 
Donner, und die Erdgötter (Ti-chi), nämlich Berge, Meere, Flüsse, die 
auch beim Ilimmelsopfer verehrt werden, außerdem noch der Planet 
Jupiter, der T’ai-sui genannt wird, weil sein Umlauf zwölf Erdenjahre 
währt, Man sah in diesem Gestirn einen Zeitgott, der den irdischen 
Zeitabschnitten die guten und schlechten Wirkungen des Weltalls zu- 
teilte und daher auf Wachstum und Ernte besonderen Einfluß ausübte, 

Außer den Iauptopferstätten in der Residenz gab es auch feste Opfer- 
plätze bei den Ileiligen Bergen (yüeh), Schutzbergen (chön), an den 
Übergängen über die auptströme (tu), an Küstenplätzen aufs Meer 
hinaus. Dort opferle der Kaiser, wenn er auf seinen Reisen im Reiche 
in die Nähe kam, 

Neben den Mächten dex Natur in der himmlischen und irdischen Sphäre 
orfuhren in der altchinesischen Religion dieBodengötltor des Reiches, 
der Teilfürstentümer, Landstriche und einzelnen Örtllichkeiten specielle 

“Verehrung. Sie waren die Schutzgoliheiten der Ernte und Feldfrüchte, 
zugleich aber auch Beschützer der Fürsten, die das Gebiet beherrschten. 

So hatte jede Dynastie ihre eignen Bodengötter, Shö-chi, die ihr 
Stammland und ihre Regierung schützten. Sie waren unterschieden von 
den volkstümlichen Naturgeistern, welche den Ackerhoden und die 
Fruchtarten selbst repräsentierten, den Tu-ti-shen. 

Diese Bodengötler spielen für das Kaiserhaus fast die gleiche Rolle 
wio die kaiserlichen Ahnen. Daher liegen’ in der Ilauptstadt auch die 
Stätten ihrer Verehrung zusammen, im Süden der Kaiserstadi beim süd- 
lichen Haupttore, an der Ost-Seite der Ahnentempel, an der West-Seite 
der Altar der Sh£-chi. 

Im Frühling und lIerbst bringl der Kaisor den Bodengöttern ein Bitt- 
opfer und Dankopfer (ch‘i-szu, pao-szu), wobei ein Rind, Schaf und 
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Schwein geschlachtet wird. Sie werden auch bei ausbleibendem Regen 
angerufen, nach eingetretenem Regenfall bedankt, Der Altar ist vier- 
eckig wie der Erd-Altar. 

Während die vorher beschriebenen Opferhandlungen vom Kaiser in 
seiner Eigenschaft als Oberpriester für Reich und Volk ausgeführt 
wurden, vollzieht er das Opfer an die Sh-chi nur für seine eigne Porson 
und die Herrschaft seines Hauses. So leitet der Kult der Bodengötter 
über zum privaten Ähnendienste. 


An den Sonnenwendfesten brachte der Kaiser seinen Ahnen gemein- 
sam mit Ilimmel und Erde und mit gleichem Ceremoniell wie für die 
höchsten Naturgewalten das Opfer dar. Er verehrt aber seine Vorfahren 
außerdem auch im l'amiliensinne, wie dies jeder Mann des Volkes tut, 

Dem Zwecke des kaiserlichen Ahnendienstes dient in erster Linie der 
Große Ahnentempel, T'ei-miao, im Süden der Kaisersiadt östlich 
des Haupteinganges, ein in dor Ming-Zeit 1420 errichteles Gebäude. Es 
besteht aus drei Haupfhallen (ch‘ien-tien, chung-tien, hou-tien) und zwei 
Seitenbauten (wu). 

In der Mandschu-Zeit waren in der Ilinterhalle dio Tafeln der vier 
Vorfahren der Dynastie von Aisin Gioro ab aufgestellt, denen ein Kaiser- 
titel nur nachträglich verliehen worden war, während in dor Mittelhalle 
die Tafeln der Kaiser von Tai-isu ab ihren Platz hatten, Für jeden von 
ihnen wurde in einem besonderen Schreine (k‘an) seino eigene Talel so- 
wie rechts davon die Taleln seinor Hauplgemahlinnen aulbewahrt, da- 
neben war ein Bett und Kleiderrechen wio im Schlafgemach des Leben- 
den aufgestellt, 

Die Nebengebäude enthiclten die Tafeln verdienstvoller Prinzen (kung- 
wang) und verdienter Minister (kung-ch‘ön), die damit zu den kaiser- 
lichen Ahnen in das Verhältnis von „Gelährten" (pfei) traten und Anteil 
an den Opfern des Kaisers erhielten, Dies war die höchste Ehre, dio 
großen Männern in China zuleil werden konnte, 

Einem toten Kaiser wird von seinem Nachfolger ein Tempelname 
(miao-hao) verliehen, Außerdem orhält er sinen postumen Ehrennamen 
(tsun-shih). Bei der 'Thronbesteigung pflegt dor neue Kaiser seinen 
Vorfahren einen Zusatz zu ihrem Ehrennamen zu verleihen (chia-shang- 
tsun-shib). Ebenso erhalten bei Begründung einer neuen Dynastie auch 
die früheren Ahnen nachträgliche Kaiserlitol. 
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Im Ahnendienste werden dieKaiserund Kaiserinnen unter diesen Ehren- 
namen, die auf ihren Tafeln verzeichnet sind, verehrl, Der Kaiser nennt 
sich im Gebet selbst ihr „gehorsamer Enkol" (hsiao-sun). 

Im T'ai-miao opfert der Kaiser seinen Ahnen viermal im Jahre, im 
Frähjahr (tzu), Sommer (yüch), IIerbst (Chang), Winter (chöng). Die 
Darbringung (hsiang) besteht dabei für jeden verstorbenen Kaiser und 
seine Gemahlinnen aus einem Rind, Schaf und Schwein, sowie zube- 
reiteten Speisen und Getränken. Die Riten sind denen beim Ilimmels- 
opfer ähnlich. Am letzten Tage des Jahres (sui-mu) wird allen Vor- 
fahren ein gemeinsames Opfer (hsia) gebracht. 

Wichtige Ereignisse im Kaiserhause und große Stuatsangelegenheiten 
werden den kaiserlichen Alınen unter Ieierlichem Ceremoniell mitgeteilt. 
Ein Vorgang von besonderer Bedeutung ist das Dinzufügen der Ahnen- 
tafel eines verstorbenen Kaisers (shöng-fu). Sie wird von der Grah- 
stätle in einer Sänfte zum Tai-miao gebracht und dort mil großem Opfer 
in dem Schreine aufgestellt. Dann erfolgt auch die Ilinzufügung einer 
entsprechenden Tafel im Himmelstempel und Erdtempel (shöng-prei). 
Die Tafeln der Kaiserinnen erhalten ihren Platz im Ahnentempel erst nach 
dem Tode ihres Gomahls mit der seinigen gemeinsam, Für eine Kaiserin, 
die den toten Kaiser überlebt, geschieht dies dann nach ihrem Tode 
besonders. 

Für die Vorehrung seiner Ahnen im häuslichen Sinne hal der Kaiser 
noch einen kleineren Tempel innerhalb des Palastes in der verbotenen 
Roten Stadt (tzu-chin-ch‘öng), die „Llallo zur Aufwartung der Vorfahren“ 
(Föng-hsien-tien). Dort oplert er zu Vollmond und Neumond jedes 
Monats, am letzten Tage des Jahres, am 15. Tago des ersten Monats 
(shang-yüan), zu den Zeitabschnilten des Chäng-ming und Shuang- 
chiang!8, sowie an den Geburtstagen (shöng-tan) und Sterbetagen (chi- 
chen). Dieser Kult entspricht ganz dem familiären Ahnendienste des 
Volkes, während die Verehrung der kaiserlichen Ahnen im Tai-miao ihnen 
in erster Linie als den Schutzgötlern des Reiches gilt, 

Nördlich des Kohlenhügels (Mei-shan oder Ching-shan) belindet sich 
eine weitere Ahnenhalle, Shou-huang-tien, mit den gemalten Bildern 
der verstorbenen Kaiser, vor denen am Neujahrsiage (yüan-tan) ein 
Opfer dargebracht wird, Die bildliche Darstellung der Toten ist ein 
moderner Zug, der den alten Religionsanschauungen durchaus wider- 
spricht. 

Die Gräber sind die Wohnstätten der Toten. Daher werden die kaiser- 
lichen Ahnen auch in ihren Mausoleen verehrt, Während das Volk sonst 
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an den Gräbern nur offene Opferaltäre hat, haben die Kaiser vor jedem 
Grabhügel (ling) einen Tempel von gleicher Anlage wie der 'Tai-miao 
errichten lassen, der „Ualle der überreichen Gnade" (Lung-ön-tien) heißt. 
Dort wird geopfert an den Todestagen, zur Zeit des Chäng-ning, an der , 
Wintersonnenwende, am 15. Tage des 7. Monats (chung-yüan)'!° und 
am Jahresende (sui-ch‘u). 

Beim Grabopfer fallen Musik und Tanz fort, dagegen wird laute Toten- 
klage (chü-ai) erhoben. Der persönliche Grabbesuch des Kaisers (yeh- 
ling), bei dem er einen Korb reine Erde auf den ITügel schütte (fu-tu), 
geschieht in der Zeit des Ching-ming übereinstimmend mit dem allge- 
meinen Brauche des Volkes, das dann die Gräber der Eltern aufsucht, 
An den Gräbern erhalten auch die Concubinen der Kaiser ihre Opfer 
in besonderen Mausoleen. 

Für die Kaiser früherer Dynaslien besteht ein besonderer Ahnen- 
tempel, der in Peking im Westteile der Tatarenstadt liegt, der Li-tai- 
ti-wang-miao. Dort werden vom Ilerrscher der regierenden Dynastie 
die Kaiser aller vorangegangenen Häuser von der mythischen Zeit durch 
alle Epochen der Geschichte verehrt. Dies geschah früher nur hei einer 
Auswahl hervorragender IIerrscher, Kaiser K’ang-hsi aber verfügte im 
Jahre 1722 die Aufstellung der Tafeln aller Kaiser, mil Ausnahme dorer, 
die infolge ihrer Untugend (wu-tao) die Gnado des Uimmels und ihre 
Reichsherrschalt einbüßten (wang-kuo), In den Nebengebäuden befin- 
den sich die Tafeln berühmter Staatsmänner (ming-chn) aller Zeiten. 

Zweimal im Jahre, im mittleren Frühlings- und Horbstinonat (chung- 
ohrun, chung-chäu) wird hier durch einen Prinzen geopfert, Wonn dies 
der Kaiser selbst tut, so vollzieht er vor den Ilorrschern früherer Dyna- 
stien, die nicht seine eigenen Ahnen sind, slatt des dreifachen nur zwei- 
Iachen K'o-Lou, Für die Mausoleen vergangener Dynastien haben die 
Behörden der betreffenden Bezirke zu sorgen. Wonn der Kaiser auf 
einer Reise in ihre Nähe kommt, läßt er auch dort opfern, 

Die alten Musterkaiser werden als „Lohrmeister“ (shih) im Kaiser- 
palast in einer besonderen Halle (Chuan-hsin-tien) verehrt, Es sind dios: 
die drei Huang-shih, nämlich Fu-hsi, Shen-nung, Iluang-ti; die zwei 
Ti-shih, Yao und Shun; die vier Wang-shih als Begründer der ältesten 
Dynastien, Yü, Chröng Trang, Wön-wang und Wu-wang, Ihren Tafeln 
sind ferner diejenigen des Chou-kung und des Confucius beigegeben. 
Hier also erscheint Gonfucius als ein „Gefährte" (p'ei) der heiligen Kaiser 
des Altertums, der an Rang unter den kaiserlichen Ahnen und den Hoır- 
schern früherer Dynastien steht. Nach der ursprünglichen Auffassung 
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muß der Kaiser, der nur den Himmel über sich hat, als Herr aller andren 
Goltheiten auch über Confucius stehen. Erst in späterer Entwicklung 
hat dieser als Höchster Heiliger (chih-shöng) einen Rang über dem Kaiser 
und eine Stellung zwischen dem Himmel und seinem Sohne erhalten, 
was dem alten Gedanken vollkommen widerspricht. 


Die ältesten Tempol des Gonfucius waren IHolzbaulen und haben 
sich nicht erhalten, Die Form war dio einer Ahnenhalle und ist bis 
heute unverändert geblieben. Die berühmtesten Confucius-Ieiligtümer 
in China sind der Tempel in seinem Heimatsorie Ch’ü-fu, der das Vor- 
bild für alle anderen Bauten des Landes gebildet hat, und der Tempel 
in der Hauptstadt Peking, Ta-ch‘öng-tien im Nordosten dor Tatarenstadt, 
In heutiger Gestalt wurde Lotzleror in der Mongolenzeit (XIII, Jahrhun- 
dert), Ersterer in dor Mingzeit (XIV./XV. Jahrhundert) erbaut, 

Die Anlage ist gegen Süden gerichtet. Ihre einzelnen Bauten ent- 
sprechen in der Anordnung, Abmessung und Benennung der Hallen, Höfe, 
Tore genau der alten Überlieferung!?°. Sie ist überall in China die gleiche. 

Der Staatskult konnt keine Götterliguren. Daher enthalten die Con- 
fuciustempal in der Regel auch nur die Ahnentafeln des Meisters und 
seiner Schüler, die ihren Geistern als Sitz (shen-wei) dienen, und vor 
denen die Opfer dargebracht werden. In der Mongolenzeit ist abor nach 
buddhistischem Vorbilde die Einführung von ligürlichen Darstellungen 
in den Kultus des Confueius erfolgl, So weist auch gorade der großo 
Tempel zu Chrü-fu eine Statuo dos Heiligen auf, 

In dor Haupthallo des Tompels (ta-ch“öng-tien) ist auf erhöhtem Rück. 
teile in der Mitte die Tafel des Confucius aufgestellt, mit dor Inschrift 
„Sitz des Geistes dos Meisters K’ung, dos allorheiligsten früheren Lehrers" 
(chih-shöng-hsien-shih-Kung-tse-shon-woi). Ihm zur Seite belinden sich 
die Tafeln seiner 4 Iauptschüler, der „Vior Gefährten“ (szu-prei), näm- 
lich 1. Yen Ifui als Lieblingsschüler, 2, Tse-szu als Enkol des Meisters 
(Kung Chih) und Verfasser dor beiden Werke Ta-hsio und Chung-yung, 
3. Tsöng-tse als angeblicher Hauptvorfasser der Lun-yü, 4. Möng-iso als 
Ausgestalter der Lehre. In der Mongolonzeit orhielten diese vier Bo- 
gleiter Ehrentitel in ihrer Eigenschaft als „Frühere Ileilige” (Ulsion-shöng): 
Fu-shöng, Chäu-shöng, Tsung-shöng, Ya-shöng, die 1530 erneuert und 
1804 neu hestätigt wurden, 

An. den Seilenwänden der Haupthalle stehen die Tafeln von zwöll 
weiteren Schülern des Confucius und späteren berühmten Gonfucianern, 
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die als „Frühere Weise“ (Usien-hsien) gerechnet werden, der zwöll 
„Wissenden“ (che), zu denen auch der gelehrte Chu Hsi zählt, 

In den Seitengebäuden (tung-wu, hsi-wu) des Tempelhofes sind dann 
die Tafeln der übrigen Schüler, 149 an der Zahl, aufgestellt, die teils 
als „Weise“ (hsien), teils als bloße „Literaten“ (ju) bezeichnet werden, 
Dazu kommen noch 16 Nebenliguren, Vorahnen des Confucius, sein 
Bruder und Sohn, Väter der Hauptschüler, so daß im Ganzen 182 Tafeln 
im Confucius-Tempel Verehrung erfahren. 

Opfer werden im Confueius-Tempol zweimalmonatlich am Neumonds- 
und Vollmondstage dargebracht. Es wird dabei kein Fleisch geopfert, 
zu Neumond nur Wein gespendet, zu Vollmond nur Weihrauch ver- 
brannt. Zweimal im Jahre, am ersten Tage des zweiten Frühlings- und 
des zweiten Herbstmonats, finden große Feierlichkeiten stall, bei denen 
drei Opfertiere, Ochse, Schaf und Schwein, goschlachtet, Feldfrüchte, 
Wein, verschiedene Speisen und Räucherwerk dargebracht werden. 

Das große Opfer (ting-chi) soll in der Residonz vom Kaiser vollzogen 
werden, er wird dabei aber meist von einem hohen Staatsbeamten 
(chuang-yüan), in der Regel dem obersten Kanzler der Han-lin-Akademie 
vertreten. In der Provinz ist es die Pflicht des höchsten Civilbeamten. 

Die Opferhandlung besteht aus vier Abschnitten: 1. Einladung der 
Geister (ying-shen), 2. Opfordarbringung (hsien), 3, Wegtiumen der 
Opfergaben (ch‘4-chuan), 4. Verabschiedung der Geister (sung-shen), 
Jede Darbietung ist mit großem K‘o-lou (san-kuei-chiu-pai) vor der 
Tafel des Confucius verbunden. An ihn werden nicht eigentliche Gebete 
gerichtel, sondern Lobhymnen. Vor den Tafeln der anderen Heiligon 
und Weisen vollziehen gleichzeitig niedere Beamte das Opfer mit ont- 
„sprechend gexingoren Gaben. Im Tompelhofo findet Musik und Tanz 
” nach besonderem Ritus statl. Das Fleisch der Opfertiere wird dann an 
die Teilnehmer der Feier verteilt. 

Wegen der engen Verbindung des Confucius mit der klassischen 
Litteratur wird sein Tempel Wön-miao genannt. In Peking schließt sich 
an ihn das Gebäude der Reichs-Akadomie an, das Kuo-tse-chion, 

Neben der Sorgo für die Wohlfahrt des Reiches ist auch die Belch- 
zung der Unterthanen eine Ilauptpflicht des Ilerrschers. Ex hat Lür die 
Verbreitung und Befolgung der rechten Lehre zu sorgen. Daher übt or 
zuwollen auch das Amt der Predigt aus, und zu diesem Zwocko enthält 
die Akademie einen kaiserlichen Predigtsaal. 

Es soll dies mindestens einmal während der Regierung jedes Kaisers 
geschehen. Er hält dann vor den Gelehrten der Akademie einen Lehr- 
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vortrag üboreinen Texlaus den Klassischen Büchern (wu-ching) oder Cano- 
nischen Schriften (szu-shu), indemer dazu eine Erklärung (chiangshu) giebt. 

Im Kuo-ise-chien werden auch die Marmortafeln aufbewahrt, auf 
denen die Texte dor heiligen Schriften eingraviert sind. Eine solche 
steinerne Festlegung geschah zuerst im Jahre 175 post während der 
Han-Zeit (Han-shih-ching), identische Neugravierungen fanden bei Ver- 
legung der Hauptstadt unter den folgenden Dynastien statt, wovon Tafeln 
der 'Trang-Zeit aus der Periode 836—840 als Fragmente zu Hsi-an-[u, 
Steine der Sung-Zeit aus der Periode 1131-——-62 in Hang-chou erhalten 
sind, Die heute in Peking bofindlichen schwarzen Steino stammen aus 
der Ming-Zeit. Sie sind aufgestellt in der sogenannten „Halle der Klas- 
siker* Pi-yung-kung. 

Als besondere Ehrung werden im Confucius-Tempol auch die Tafeln 
tugendhafter Personen aufgestellt, solcher, die sich ausgezeichnet haben 
durch Loyalität und Rechtlichkeit, kindliche Pietät und brüderliche Liebe 
(chung-i-hsiao-ti), kouscher Frauen, treuer Witwen und gehorsamer 
Schwiegertöchter (chieh-hsiao), berühmter Staatsbeanıter (ming-kuan), 
weiser Leute von localer Berühmtheit (hsiang-hsien). 

Außer den officiell verehrten „Heiligen“, die zu den festen Figuren 
des Staatskultes als Begleiter des Confucius gehören, kann der Kaiser 
weise und tugendhafte Männer für heilig erklären und die Aufnahme 
ihrer Tafeln in den Confucius-Tempel ihres Heimatsortes oder Wir- 
kungsbezirks anordnen, Diesgeschieht nach seinem eigenen Ermessen oder 
in Genehmigung der Bitten von Provinzialbehörden und Ortsgemeinden, 

Da die igenschaft der Heiligkeit (shöng) vom Yang, dem männlichen 
Prineip der Natur, abhängig ist, kann es unter den Ileiligen des Con- 
fucianismus kein weibliches Wesen geben. Der Kaiser verleiht aber 
Ehrungen an Frauen wie z.B, das Recht zur Anbringung von rühmen-. 
den Inschriften (shih-Tang) oder-Errichtung von Ehrenpforten (prai-lou)?21. 

Die bisher orwähnten Opfer zählen nach ihrer Bedeutung zu den 
hohen und mittleren Opfern (ta-szu, chung-szu). Außerdem kennt aber 
die Staatsreligion noch eine große Menge niederer Opfer (chrün-szu), 
die solchen Gottheiten, Geistern und deifieierten historischen Persönlich- 
keiten gelten, die in den klassischen Schriften nicht genannt sind, und 
daher außerhalb der officiellen Religionsanschauungen stehen, die ganz 
auf der alten Tradition begründet sind. Ihre Verehrung ist daher nicht 
geboten, sondern nur erlaubt, 

Diese niederen Gollheiten sind zum Teil rein taoistischen Ursprunges, 
oder sie gehören dem Volksglauben alter und jüngerer Zeit an, mancho 
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haben ihren Kult einer Erweiterung des mit der Verehrung des Gonfu- 
cius verbundenen Heroendiensies zu danken. Es zeigt sich dabei ein 
Eindringen fremder Bestandteile in die Staatsreligion aus andren Sy- 
stemen oder aus dem populären Aberglauben, 

Der Kaiser ist der IIerr der Götter. Er kann also auch neue Golt- 
heiten in das Staatspantheon aufnehmen und ihre Verehrung von Staats 
wegen anordnen, Er kann die Götter ernennen, bofördern, absetzen, 
Der Bestand an Gottheiten ist mithin nicht zu allen Zeiten ein fester 
gewesen. Er hat sich allmählich stark vermehrt, in manchen Fällen aber 
ist auch ein alter Kult außer Übung gekommen, Die Staatsreligion wurde 
auf solche Weise selbst mit fremden Elementen durchsetzt, die in unsrer 
Betrachtung von ihrem alten Gut gesondert werden müssen. 

Von den niederen Gottheiten, die eine allgemeine Anerkennung im 
Staatskult erhalten haben, sind die folgenden zu nennen: 

1. Der Kriegsgotl Kuan-ti und der Schutsgott der Lilleratur Wön- 
chrang, die beide dem taoistischen Pantheon angehören und daher im 
Abschnitt über den Taoismus näher besprochen werden sollen #8, 

2. Die Götter der Heilkunde (Ilsien-i), als welche man die mythischen 
Kaiser Fu-bsi, Shen-nung und Huang-ti aufgefaßst hat, wobei gleichfalls 
taoistische Vorstellungen eingewirkt haben ???, 

3. Der Nordpolar-Stern (Pei-chi-chün), der seil Alters als Mittelpunkt 
des Himmels und Sitz des Shang-ti angesehen wurde, der analog den 
Kaiserthron beeinflußt, der den Mittelpunkt der Erde bildet, So wurde 
er ein Schutzgott des Kaisers, der im Jahre 1651 in den Staatskult aul- 
genommen wurde, und erhielt am Geburtstage des regierenden Ilerrschers 
ein Opfer von Blumen, Früchten, Thee und Kuchen. 

4.Der Feuergott (Iluo-shen), ursprünglich der Planet Mars (Huo-hsing), 
1663 zum Staatsgott erhoben. Die Tempel des Kuan-ti und Wön-chrang, 
des Polarsternes und Feuergottes befinden sich in Peking hinter der 
nördlichen Palastmauer. 

5. Die Kanonengöfter (P‘ao-shen), Beschützer der Artillerie, denen im 
Herbst von den Oberbefehlshabern der Banner bei der Lu-kou-Brücke 
am Hun-ho geopfert wird. 

6, Der Stadtgott (Ch‘öng-huang-shen), Beschützer der Mauern und 
Gräben, der in jeder ummauerten Stadt Chinas vorehrt wird und dessen 
Kult im Taoismus besondere Ausgestaltung erfahren hat!*:, Sein Tempel 
in Peking (Ch‘öng-huang-miao) liegt im Südwesten der Tataren-Stadt, wo 


ihm am Geburistage des Kaisors geopfert wird. 
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7. Die vier Drachengötter (Lung-shen), die nach dem Volksglauben die 
atmosphärischen Einflüsse beherrschen und das Föng-shui der Haupt- 
stadt bestimmen 1%, 

8, Die Schutzgötter der Stadt- und Palast-Tore (Men-shen) in der 
Residenz und der Regierungs-Reisspeicher (Ts‘ang-shen) zu Tung-chou 
am Ende des Wassertransportweges. 

9. Der Erdgoit (Hou-tu-shen), der Beschützer der Bauwerke (Sze-kung- 
shen); der Gott der Ziegelöfen (Yao-shen), 

Es handelt sich dabei stets um Schutzgottheiten des Kaiserhauses, der 
Staatsregierung und der Bauwerke der Ilauptstadt, Die Beziehung auf 
den IIerrscher und seine Reichsgewalt war maßgebend für die Aufnahme 
dieser Figuren in den staatlichen Kult. 

In den Ilauptorten der provincialen Verwaltungsbezirke (fu, chou, 
hsien) werdon überall folgende Gotlheiten der Staatsreligion verehrt: 

1. Confueius, 2. die Bodengötter (sh6-chi), 3. der Gott des Ackerbaus 
(Shen-nung), 4. die Iimmelsgöfter (tien-shen) und Erdgötter (li-ch‘), 
5, der Stadigott (ch‘öng-huang-shen), 6. der Kriegsgott (Kuan-ti). 

Außerdem aber giebt es noch viele locale Götter, die in den Pro- 
vinzen Verehrung finden und deren Kult auf Antrag der Behöidon oder 
Bitten der Bevölkerung vam Kaiser gestattet worden ist. Ts sind dies 
entweder örtlich besonders beliebte Gestalten des Volksaberglaubens 
oder canonisierte Menschen, die sich um das Wohl des Landes verdient 
gemacht haben. Die Verbindung mit der Staalsreligion bildet dabei nur 
die kaiserliche Genehmigung. Sonst geht mit diesen „Besonderen 
Opfern“ (chuan-szu) der oflicielle Kult ganz in den Bereich der Volks- 
religion über. 

Wie der Kaiser in seiner Residenz die Tafeln verdienstvoller Prinzen 
und Minister in seinem eignen Ahnentempel aufstellen oder besondere 
Ruhmeshallen orbauen ließ, wie das Chao-chung-tz‘u und Isien-lang- 
Iz‘u in Peking, so gab er auch oft Erlaubnis zur Errichtung von Privat- 
tempeln (chuan-tz‘u) in den Provinzorlen, in denen das Gedächtnis her- 
vorragender Persönlichkeiten geleiort werden sollte. Wie der Kult des 
Conlucius für den Bereich des ganzen Reiches eingeführt worden war, 
so entwickelte sich auch ein localer Heiligendienst, der nur für bestimmte 
Bezirke Geltung hatte, die mit dom Leben und Wirken eines vorbild- 
lichen Mannes in Beziehung standen, 

Eine Pflicht des Kaisors bestand darin, den Seelen der olıne Nach- 
kommen Verstorbenen (li) zu opfern. Dies geschah in dor Landeshaupt- 
stadt dreimal jährlich und mußte in gleicher Weise in den Provinzen. 
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ausgeführt werden, damit die „Obdachlosen und Iungrigen Gespenster“ 
(ku-kuei, 6-kuei) dem Volke kein Unheil brächten. 

Die Staatsreligion kennt keinen besonderen Priosterstand. In der 
Hauptstadt üben der Kaiser, dio Prinzen, die Würdenträger des 1lofes 
und hohen Staatsbeamten die religiösen Functionen bei den großen 
Opferhandlungen aus. In den Provinzen gehött der Vollzug der staat- 
lich festgesetzten und local gestatteten Opfer zu den Amtspflichten dor 
Territorialbeamten. 


Kapitel VII 


DAS STAATSDOGMA IN SEINEM VERHALTNIS 
ZU ANDREN LEHREN UND DIE JÜNGERE ENTWICKLUNG 
DES CONFUCIANISMUS 


Mit der Han-Zeit hat die Regierung die confueianische Lehre zur 
allein gültigen erhoben. Das philosophische Dogma und der religiöse Kult 
beruhte gänzlich auf der klassischen Grundlage. Jede vom confuci- 
anischen Lehrsystem abweichende Gedankenrichtung odor Religionsform 
mußte von Staats wegen als heterodox abgewiesen, bekämpft oder sogar 
verfolgt werden. Als orthodox konnte fortan nur gellen, was mit den 
klassischen Schriften übereinstimmte, wie sie von Gonfucius fest- 
gelegt worden, und wie sie von den Gelehrten dor Han-Zeit zum Canon 
erhoben waren, 

Insbesondere trat der officielle Confucianismus von der Periode der 
Han ab in ausgesprochenen Gegensatz zu dem inzwischen stark ent- 
arteten Taoismus und zu dem nach China verpflanzton Iremden 
Buddhismus. Ihre Systeme konnten für die chinesische Regierung 
nur ketzerische Irrlehren bedeuten. 

Das chinesische Volk ist in religiösen Dingen stets indifferent go- 
wesen, Es hat zur Annahme fremder Lehren geneigt, soweit solche den 
nationalen Anschauungen nicht geradezu widersprachen. Unter den Be- 
wohnern des großen Reiches hat praktisch für die drei Religionssysteme, 
die sich seit der IIan-Zeit zu selbständiger Torm entwickelten, gegen- 
seitige Toleranz bestanden, und diese hat zu einem allgemeinen Syn- 
kretismus und wechselseitiger Durchdringung geführt, wie sie sich in 
der modernen Yolksreligion zeigen. 

Anders als die Volksmenge aber dachte die Staatsregierung, Für 
sie war alles, was nicht mit dem confucianischen Dogma, der von ihr 


für allein orthodox erklärten Lehre (chöng-chiao, tuan-chiao), überein- 
8x 


116 Das Staatsdogma und die jüngere Entwicklung des Confucianismus 





stimmte, falsch (pu-chöng, pu-tuan) als unklassisch (pu-ching), hetero- 
dox (j-iuan), daher ketzerische Irrlehro (hsieh-chiao, yin-chiao), 

Solche durften nicht geduldet werden, denn sie waren für die Moral 
im Volke verderblich und fir den Bestand des Reiches gefährlich. Hierin 
war der Confucianismus nicht eine Religion, die andre Religionen 
unduldsam behandelte, sondern eine Staatsidee, die sich durchsetzen 
wollte und dazu alle Meinungen der Unterthanen ihren Grundsätzen zu 
unterwerfen suchte, 

Der Staat der Han war ganz auf einer religiösen Basis aufgebaut, wie 
sie die alte Tradition ergab. Die Regierung des Kaisers war ursprünglich 
ein vom Himmel verlichenes Amt und hat diesen hohenpriesterlichen 
Charakter steis bewahrt, Der chinesische Staat war seinem Wesen 
nach verkörperte Religion. 

Der Kaiser besaß seine höchste Gewalt im Auftrage des Himmels 
auf Grund seiner persönlichen vollkommensten Tugend. Jeder Staats- 
beamte übte seine Amtsbefugnisse aus kralt der ihm vom Kaiser über- 
tragenen göttlichen Teilgewalt und war für seinen Bezirk nicht nur Leiter 
der Verwaltung, sondern zugleich auch Priester des Staatskultes, 

Das Staatsweson war eine Institution dos Ilimmels. Die heilige Über- 
lieferung der klassischen Schriften bildete seine Basis, Diese war poli- 
tisches Dogma, Die chinesische Regierung konnte nur confucianisch 
sein, und der Confucianismus gewann die Bedeutung einer politischen 
Religion. Als solche beanspruchte sie eine unlehlbare Ausschließlich- 
keitund mußte sich notwendig intolerant erweisen gegen andre Meinungen. 
Sie vertrat seit der Ilan-Zeit ein festes Programm. Das confucianische 
System machte das Wesen des chinesischen Staates aus. Was ihm widor- 
sprach, warnichtnur vorwerflich und ketzerisch, sondorn staatsgefährlich. 

Die Intoleranz der Staatsregierung onisprang also nicht eigentlich 
religiösen, sondern politischen Gründen, Der oflicielle Confucianismus 
hat die von seinem klassischen Princip abweichenden Richtungen nie- 
mals als berechtigt neben sich anerkannt; er hat zwar die fremden 
Lehren im Volke meist mit Stillschweigen bestehen lassen, sie aber ge- 
legentlich auch unterdrückt und gewaltsam verfolgt. Dies geschah dann 
nicht wegen ihrer religiösen Meinungen, sondern immer aus Staatsgrün- 
den, wo in dem Auftreten der Taoisten und Buddhisten, und ebenso 
später der Muhammedaner und Christen, eine politische Gefahr erblickt 
wurde. . 

Die vom Kaiser in seiner Eigenschaft alsSohn und Vertreter des Himmels 
ausgeübte Macht über alle Gölter und Geister ist consequent auch über 
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den Rahmen der orthodoxen Staalsreligion hinaus ausgedehnt worden. 
Er galt selbstverständlich auch als die oberste Instanz für die Taoisten 
und Buddhisten in seinem Reiche. Er stand nicht nur als Landesherr, 
sondern als religiöses Oberhaupt über dem tibolischen Dalai-Lama, dem 
mongolischen Hutuktuund dem Groß-Exoreisten der taoistischen IHier- 
archie. Er beherrschte auch die Götter des taoislischen Pantheons und 
nahm selbst die Rolle eines „Lebonden Buddha“ (chin-Fo) ein. 

Die göttliche Priesterstellung des Kaisers wurde auch als politisches 
Dogma angewandt, um für den Horrscher von China den Anspruch 
einer Universal-Monarchie zu begründen. Neben der orlhodoxen 
confucianischen Lehre durfte es keine berechtigten andren Glaubens- 
formen geben, und das chinesische Kaiserreich konnte auch keine andre 
politische Macht als ebenbürtig anerkennen. 

So haben fremde Religionen, Buddhismus, Isläm, Christentum, 
innerhalb des chinesischen Staatsorganismus immer nur eine Duldung 
mit bestimmter Beschränkung gelunden. Man ließ ihnen religiöse T'rei- 
heit, soweit sie nicht politischen Grundsätzen widersprachen, Aber man 
verbot und unterdrückte rücksichtslos jede Glaubensform, die für den 
confucianischen Staatsgedanken gefährlich werden konnte, 

Wie für die Chinesen selbst Religion und Staaiswesen untrennbar 
verknüpft waren, so mußten sich für sie beim Auftreten fremder Nationen, 
die zu ihnen nicht im Verhältnis abhängiger Tribulstaaten standen, 
religiöse und politische Motive als miteinander verbundene darstellen, 
auch da, wo dieses Verhältnis nach abendländischer Beurteilung nicht 
bestand. Der in neuster Zeit melırmals hervorgeirotene Fremdonhaß 
hat niemals religiöse, sondern stets politische Gründe gehabt, 

Die klassischen Schriften solbst haben die Ansrottung falscher Lehren 
schon für Staatspflicht erklärt??, In diesem Sinne hat Möng-tso die 
Meinungen des Yang Chu und Mo "Ti angegriffen 127, So hat später Ian 
Yü sein berühmtes Memorandum gegen don Buddhismus an die Re- 
gierung des T“ang-Kaisers gerichtot??®. Im Gesetzbuch (Ta-Ch’ing-lü-k) 
sind besondere Ketzergesetze enthalten 1?°. Das Ileilige Edict (Shöng-yii) 
des Kaisers K‘ang-shi sagt ausdrücklich in seiner 7. Maxime: „Verworfet 
die Irrlehren, damit die rechte Lehre in Ehren gehalten werde“ (chu-i- 
tuan i-ch'ung-chöng-hsüeh). 

Was der Kaiser in besonderen Fällen gestaltete, erhielt dadurch Be- 
rechtigung. Aufsolche Weise konnten auch fremde Gedanken und Kult- 
formen in die Staatsreligion ‚aulgenommen werden, Die Regierung hat 
aber auch oft die Verehrung von Goltheilen, die beim Volke ohne kaiser- 
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liche Bestätigung eingeführt war, als ketzerische Opfer (yin-szu) unter- 
drückt. 

Nach der Theorie ist es ganz unmöglich, daß dor Kaiser, der an der 
Spitze des Staates steht, einor härotischen Richtung angehören kann. 

Im Kaiser als dem „Sohn des Ilimmels“ (T‘ion-tse) findet das ortho- 
doxe System seinen höchsten Ausdruck und den notwondigen Schluß- 
stein seines Aufbaus, 

Der Kaiser von China ist dem Begriff nach Confucianer. Seine Person 
ist ein unentbehrlicher Bestandteil der orthodoxen Religion. Dor Horr- 
scher regiert nicht nur den Staat, or vertritt auch dessen Religion als 
höchste Stelle. Er bedeutet für beide weniger oino Person als vielmehr 
ein Princip. 

Obwohl viele Kaiser nach ihrer privaten Neigung die vom Confucianis- 
mus abweichenden Lehren begünstigt und mehrere Dynastion ganz oder 
vorwiegend dem Buddhismus odor Taoismusangehangen haben, so ist die 
Staatsregierung auch unter ihnen stels confucianisch gewesen. Es ist nie- 
mals der Versuch gemacht worden, eine andre Lehre zur Staatsform zu 
erheben. 

Das System des Confucius hat dem Reichsorganismus und dem Be- 
amtentum in China seino Festigkeit gegeben. Das Staalsinteresse, das 
der Kaiser zu vertreien hatte, forderto immer die Aufrechterhaltung der 
orthodoxen Lehre, gleichviel welche Neigungen als Mensch er haben 
mochte, So ist selbst unter der Mongolen-Hersschaft dio von dieser bo- 
günstigte buddhistische Richtung nicht in wesentlichem Maße in den 


geschlossenen Kreis der Litleraten und Beamten eingedrungen. 
* * 
4 


Dio größte Mannigfaltigkeit hat das chinesische Donken in der ältesten 
Periode gezeigl, In der jüngeren Chou-Zeit entstanden zwischen dem 
VIL und II. Jahrhundert die großen Systeme, noben denennoch verschie- 
dene abweichende Richtungen Freiheit zu vielseitigem Ausdruck fanden. 

Daß die Gedanken des alten China nur in knappen Schriften nieder- 
gelegt wurden, hatte seinen Grund in den damals noch ungenügenden 
Mitteln zur Aufzeichnung. Der Weg der Überlieferung war vorwiegend 
die mündliche Lehre. Erst in der.IIan-Zeit konnte auf Grund des ver- 
besserten Schrifiwesens nach Erfindung von Pinsel und Papier eine 
Litteratur entstehen. Aber als sie in die Lage kam, sich an Umfang 
auszudehnen, da war zugleich auch das Geistesleben in ein Schema fest- 
gelegt, das selbständige Weiterentwicklung hemmen mußte. 
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Die Anschauungen, die für die Staatsorganisation, Religionswesen, 
sociales Leben maßgebend waren, hatten durch die conlucianische 
Schule eine starre Formulierung erhalten, in der sie zum Dogma erhoben 
wurden, das fortan das officielle Chinesentum ganz beherrschte. Inhalt 
und Form des Denkens war ein fester Rahmen vorgeschrieben, der nicht 
mehr beliebig überschritten werden durfte, Der Gegenstand blieb nun 
das von alter Zeit Überlieferte, das unermüdlich bearbeitet und ausgelegt 
wurde. 

So waren die Gelehrten der Han-Zeit fast ausschließlich beschäftigt 
mit dem Stoff der klassischen Schriften, auf denen das confuci- 
anische Dogma beruhte, Eine umfangreiche Litteratur erläuterto und 
commentierte ihren Inhalt und diente dem Zweck, die staatlichen und 
socialen Formen auf die alte Tradition zu begründen!’ So war es 
natürlich, daß jetzt auch die Geschichtsschreibung einen neuen 
Sinn und höheren Wert erhielt. An Stelle kurzer Notizen über poli- 
tische Ereignisse entstand in der Han-Zeit eine ausführliche Darstellung 
der Vergangenheit, die das Vorbild für Gegenwart und Zukunft sein 
sollte, Nach dem Muster des grundlegenden Werkes von Sze-ma Chen, 
des Shi-ki, wurden die ausgezeichneten Geschichtswerke der Han-Zeit, 
das Ch’ien-Han-shu des Pan Ku (+ 92 post) und das Ilou-Ian-shu 
des Fan Yeh (4 477) geschrieben, die ihrerseits wieder das Vorbild für 
die officiellen Reichs-Annalenaller späteren Dynastion geworden sind. 

Außer dem Staatszwecke diente die Geschichtsschreibung zugleich 
der Ahnenverehrung. Die Taten der ohrwürdigen Vorfahren sollten fest- 
gehalten und weiterüberliefert werden. Daraus erklärt sich der vor- 
wiegend biographische Charakter der chinesischen Iistorien. 

Neben den klassischen und geschichtlichen Studien trat die Philo- 
sophie ganz in den Hintergrund, Zu ihrer Betätigung war kein Anlaß, 
da das confucianische Dogma unbestrittene Herrschaft übte und für 
alle Fragen die allein richtige Antwort zu geben beanspruchte. Ab- 
weichende Gedanken konnten nur in der Stille gepflegt werden und 
durften sich nicht mehr laut äußern. Die taoistische Weltanschauung, 
die früher gleichberechtigt neben der confucianischen gestanden, ver- 
schwand aus dem officiellen Leben Chinas und zog sich in die Abge- 
schiedenheit der Klöster zurück. Die Lehren des Lao-Ise gingen eine 
Verbindung ein mit den religiösen Vorstellungen des niederen Volks- 
glaubens und traten damit vom philosophischen Boden auf den religiösen 
über. Sie wurden das Bekenntnis einer verbotenen Socte und verloren 
daher ihren äußeren Einfluß. 
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Von der Han- bis zur Sung-Dynastie, d. h. in dem langen Zeitraume 
von circa 200 antebis 1000 post hat China kaum einen originalen Denker 
gehabt. Die Skepsis des Wang Ch’ung bedeutete das letzte Erzeugnis 
selbständiger Philosophie in einem vom confucianischen Schema ab- 
weichenden Sinne. 

In der auf die Han-Zeit folgenden Epoche ging das langsame Ein- 
dringen buddhistischer Gedanken in China vor sich. Während der T‘ang- 
Dynastie traten mit einer Beionung individueller Eigenart Strömungen 
hervor, die eine stark taoistische Färbung hatten und auch deutlich den 
indischen Einfluß zeigten. Ihnen wandten sich namentlich Dichter und 
Künstler zu, sie fanden aber auch Ausdruck bei einigen Denkern, wie 
Wang-T‘ung, auch Wön-chung-tse genannt, (583—616)'% und Liu 
Tsung-yüan (773—819)19, 

Zur Befestigung des staatlichen Dogmas trug die Erweiterung des Kuo- 
tso-chien zu einer Reichs-Universität durch Kaiser Tai-tsung (+ 650) 
und die Begründung der ITan-lin-Akademie durch Kaiser Hstan- 
tsung (um 730) wesentlich bei. Diesen Instituten haben Chinas größte 
Gelehrten angehört, die seitdem mit ihrem Ansehen das Denken he- 
herrschten. 

Die orthodoxen Anschauungen fanden ihren eifrigsten Verfechter in 
Han Yü (768—824), canonisiert als Wön-kung, der sich in scharfen 
Angriffen gegen die andren Richtungen wandte, Sein berähmtes Memo- 
randum gegen den Buddhismus, das er im Jahre 819 dem Kaiser Ilsion- 
tsung einreichte, war für die Geschichte des Buddhismus in China von 
einschneidender Wirkung 1??, 

Han Yü, der strenge Confucianer, war mohr Kritiker als selbständiger 
Denker. Seine Tätigkeit hal aber die Consolidierung des Confucianismus 
zu einem unerschütterlichen System in fester dogmatischer Form vor- 
bereitet, die dann im Zeitalter der Sung erfolgte, An der Gestaltung des 
chinesischen Denkens gewann der Buddhismus trotzdem einen wesent- 
lichen Anteil. Zwar wies die Philosophie der Sung-Zeit grundsätzlich den 
Iremden Stoflab und richtete ihreBomühungen ganz auf die Ausgestaltung 
der conlucianischen Lehren, sie wählte dazu aber doch, sich selbst unbe- 
wußt, neue Methoden zur Behandlung der alten Probleme. Hierbei hat 
der Buddhismus äußeren Einfluß ausgeübt auf die Betrachtung der 
Dinge in neuem Lichte, mit mehr logischer Schärfe. 

Auf den Charakter der chinesischen Philosophie hat die Zeichenschrift 
in beschränkendem Sinne eingewirkt, Die Sprache ist das Werkzeug des 
Denkens und die Schrift das Mittel zu seiner Fixierung. Die Präcision 
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der Gedanken war bei einer Sprache ohne grammatische Gestaltung und 
einer Schrift in Begriffsbildern nicht in erforderlichom Maßo orreichbar. 
Auch die allzu prägnante T’orm beeinträchligto die Klarheit des Ausdrucks, 
So haftete notwendig altchinesischem Denken eine gewisse Unbestimmt- 
heit und Allgemeinheit an !**, Zudem lag ein Mangel an reiner Logik im 
Volkscharakter, der nüchtern und praktisch war, dem aber der meta- 
physische Trieb der Inder und Griechen ganz fohlte, 

Die Systeme der großen Denker des Altortums waren stets aul einon 
praktischen Zweck gerichtet. Ein völlig abstraktes Denken war selten. 
Wo es, wie bei den faoistischen Philosophen, hervortritt, bildet os eine 
Ausnahmeerscheinung. Hierin nun zeigte sich indisches Denken weit 
überlegen. Die Methodologie des Buddhismus wirkte ein zu einer Er- 
höhung der logischen Klarheit. Das chinesische Denken alter Zeit war 
entweder nüchtern-alltäglich, oder mystisch-uferlos. Ein Systom der Logik 
und Kritik wurde erst einer neueren Zeit möglich. In diesem Sinne sah 
die Sung-Zeit ihre Aufgabe in einer Systematisierung des orthodoxen 
Lehrgebäudes und schuf den Neu-Conlucianismus als Ausdruck 
einer Jüngeren chinesischen Philosophie. 

* * 
” 

Die Zeit der Sung hat keine neuen Worke mit selbsländigem Inhalt 
geschallen, aber den alten Stoff in andror Weise als bisher belrachtet, 
alle Gedanken zusammengefaßt und zu [ostem System verarbeitet, Das 
Klassische ist in China immer lebendig geblioben, Einer Renaissance hat 
es daher nicht bedurft. Das Work, das die Han-Zeil begonnen, aber hat 
die Sung-Zeit vollendet. 

Das überlieferte Wissen erluhr durch horvorragendo Gelehrte eine 
großartige Ausgestaltung und wurde in encyclopädischon Werken von 
erstaunlichem Umfange niedergelegt '°°. Sze-ma Kuang (1019—86) wurde 
der Vater einer neuen Geschichtsschreibung 3°, Er vertrat die alten Grund- 
sätze des Staalswesens und war daher der haltigste Gegner der ulopisti- 
schen Reformversuche des Wang An-shih (1021—86). Als hervorragende 
Schriftsteller schufen Ou-yang Hsiu (1007— 72), Wang An-shih, Tsöng 
Kung (1019 —83), Su Shih (= Su Tung-p‘o 1046—1101) einen meister- 
haften Stil 137, 

Die Lehren der Philosophen der Sung-Zeit worden als „Naturphilo- 
sophie«, Hsing-li, bezeichnet?®8, Sie nahmen ihre Anregung aus dem 
J-king und standen durchaus aul orihodoxer Basis, wenn sie auch in 
formaler Ilinsicht vom Buddhismus beeinflußt waren. Dio ersten Ver- 
treter waren Shao Yung (1011—-77) und sein Sohn Shao Po-kuo (1057 
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his 1134), Chou Tun-i oder Chou Lien-ch‘i (= Chou-tse 1017-73), seine 
Schüler Ch’öng IIao (1032—85) und Ch‘öng J (1033—1107), sowie 
deren Oheim Chang '[sai oder Chang Ming-tao (1020— 76). 

Von diesen ist Chou Tun-i der Bedeutendste, Er steht allen früheren 
Philosophen als der erste systematische Denker Chinas gegenüber. Seine 
Lehren sind in klaren Sätzen niodergelegt in zwei kleinen Schriften, die 
seine Schüler unter dem Titel T“ai-chi-tu und T‘ung-shu herausgaben. 
Sie enthalten in knappster Form ein geschlossenes Godankensystem, in 
dem der kosmische Dualismus von Yang und Yin zu einem Monismus 
umgestaltet wird, indem ihre Gegensätze in einer höheren Einheit auf- 
gelöst sind, die als Tai-chi „Urprineip“ bezeichnet ist, von der alle Kräfte 
und Erscheinungen ausgehen. 

Der hervorragendsto Schüler des Chou Tun-i war dann Chu Usi 
1130-1200), desson Bedeutung aber nicht in erster Linie auf philo- 
sophischem Gebiet liegt. Hierin übernahm er das System seines Lehrers, 
das or erweilorto und umgestaltote. Den monistischen Hauptgedanken 
aber hat er wieder aufgegeben und ist zur dualistischen Anschauung 
zurückgekehrt. 

Die materielle Welt, die Chou Tun-i aus dem Urprincip (T‘ai-chi) als 
ihr Product hervorgehen ließ, sicht Chu Ilsi als von Ewigkeit bostehend 
an. Sie ist nicht die Schöpfung, sondern nur die Erscheinung eines gei- 
stigen Principes, das dem stofflichen nicht zeitlich, sondern nur logisch 
vorhorgeht, Dioso boidon Prineipien sind urewig, das geistige ist dio Vor- 
nunft (li), das stoffliche dio luftförmige Substanz (chi). Die Materie ist 
von der Weltvornunft abhängig, die die Norm bildet für alle lirschei- 
nungen, die aus dem Stolfe hervorgehen, Ohne die Materie aber könnte 
die Vernunft sich auch nicht manifestioren. 

Es giebt kein absolutes Nichts. Auch im Zustande des Chaos, der 
„Großen Leere“ (tai-hsü) hat die Materie immer existiert, befand sich 
aber in vollkommener Ruhe. Durch die Einwirkung des Vernunftprineipos 
kam sie in Bewegung und geriet in einen Entwicklungsproceß. Durch 
diesen enistanden die dualen Kräfte Yang und Yin, die als bewegte und 
zuhende Materio aufzufassen sind. Aus ihrer Mischung bildeten sich die 
fünf Elemente, daraus dann alle Einzeldinge. 

Die beiden Principien der Vernunft (li) und Substanz (ch‘i) bilden in 
ihrer gegenseitigen Bedingtheit die „Große Einheit“ (tai-i), die vernunft- 
begabte Materie. Die Schöpfung kehrt nach Ablauf einer Weltperiode in 
den Zustand des Chaos zurück und der Entwicklungsproceß beginnt dann 
von neuem, Am Uranfange (tai-chi) aber lag niemals das absolute Nichts. 
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Die Vernunft herrscht als bewegende und gestaltende Kraft, Sie wird 
von Chu Hsi gleichgesetzt mit dem klassischen Begriff des Shang-ti. Der 
Himmel ist aber bei ihm keine Persönlichkeit im Sinne eines göttlichen 
Wesens. Er bedeutet ihm lediglich den Inbegriff der Natur, deren inneren 
Sinn und oberstes Gesetz. 

Auch die Menschennatur besteht aus den beiden Prineipien des Stoffes 
und der Vernunft. Das geistige Eloment, das die materielle Erscheinung 
bestimmt und beherrscht, muß seinem Ursprunge und Wesen nach immer 
gutsein. Das Dogma des Möng-tse von dergrundsätzlich guten Naturanlage 
des Menschen erhältbei ChuHsiunfehlbare Geltung. Jetztersi gelangt durch 
Chu Hsi die Lehre des Möng-tse zu dem Anschen höchster Autorität. 

Aus dem materiellen und dem geistigen Element wird im Menschen 
der Körper und die Lebenskraft gebildet. Beim Tode verläßt die Seele 
den Leib und kehrt zu ihrem himmlischen Ursprunge zurück, während 
der leblose Körper der Erde anheimfällt. Das Weltall ist beseelt von 
geistigen Kräften. Die guten Geister (shen) gehören dem Yang, die bösen 
Dämonen (kuei) dem Yin an, Sie sind selbst auch nur Erscheinungen 
der Natur und ihrer beiden Urprincipien. 

Das Hauptverdienst des Chu Hsi liegt in seiner Tätigkeit als Text- 
kritiker. Er hat die klassische Litteratur rovidiert, ihre Texte genau 
geprüft und die in ihr enthaltenen Widersprüche beseitigt. Dadurch hat 
or die Staatslehre gegen alle Angriffe gesichert. Er verteidigt stets aus- 
drücklich den confucianischen Standpunkt gegen abweichende Rich- 
tungen und verdammt den Taoismus und Buddhismus. 

Chu Isi hat aber nicht nur äußerlich das Ansoheri des Confucianis- 
mus gefestigt, sondern auch eine bisher bestehende Lücke ausgefüllt, 
zwar nicht durch eine posilive Religion, die aus seiner unpersönlichen 
Philosophie nicht hervorgehen konnte, wohl aber durch oine positive 
Sittenlehre. Er verband die losen Aussprüche des Contucius zu einem 
einheitlichen Ganzen und gelangte damit zu einer Dogmatisierung 
des confucianischen Systems. Das von ihm geschaffene Lehrgebäude, 
das als Nou-Confucianismus bezeichnet wird, hat ür die folgenden 
Zeiten bindende Kraft gehabt und seinen Bestand auch über die Mon- 
golen-Epoche bewahrt. Die Erstarrung des Geisteslebens, dem durch 
das orthodoxe System undurchhrechbare Schranken gezogen waren, 
wurde damit zu einer dauernden und vollständigen. Durch Chu 1lsi 
waren die Gedanken in einen Rahmen festgelegt worden, der nicht mehr 
überschritten werden durfte. Sein System erhielt eine Autorität, gegen 
die kein Widerspruch mehr möglich blieb. 
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Chu Ilsi war ein Polyhistor auf allen Gebieten. Er hatte alles studiert, 
was aus dem Altertun überliefert war, die klassischen Schriften, die 
historischen, philosophischen und rituellen Werke, daneben auch die 
taoistische und buddhistische Litteratur. Der buddhistische Einfluß auf 
die Form seiner Philosophie ist unverkennbar. Er hat über Geschichte 
und Politik, Moral und Erziehung geschrieben. Seine Commentare zu 
den Klassikorn sind von größter Sorgfalt. Er giebt darin scharlsinnige 
Erläuterungen zweifelhafter Stellen und beweist sich als ein unfehlbarer 
Grammatiker, Seine Entscheidungen, die er nach Aufzählung dor verschie- 
denen früheren Meinungen als seine „unmaßgebliche Ansicht“ anführt, 
mit der bescheidenen Formel „Ich, der Unwissende, sage“, haben in der 
Gelehrtenwelt Chinas unbestrittene Geltung erhalten. 

Chu IHsi hat die Schriften Ta-hsio und Chung-yung, die bisher Ab- 
schnitt des Li-ki bildeten, aus diesem Zusammenhange herausgelöst, - 
sie mit den Lun-yü und dem Buche Möng-tse zu einer Sammlung ver- 
einigt, die gleichen Rang mit den alten Klassikern erhielt. Seitdem stehen 
neben den „Fünf klassischen Büchern“ (wu-ching) die „Vier cano- 
nischen Schriften“ (Szu-shu), Das überragende Ansehen des Mäng- 
tse innerhalb des confucianischen Systems ist durch Chu Hsi begründet 
worden. 

Chu Ilsi hat auch eine kurze Zusammenfassung der Vorschriften des 
Li-ki als eine Sittenlehre für das Volk gegeben in seiner Schrift Chia-li. 
Auf der Grundlage des Ta-hsio verfaßte er das IIsiao-hsio als einen 
Leitfaden des sittlichen Ilandelns und schicklichen Bonehmens, der für 
alle spätere Zeit das maßgebende Buch des Moralunterrichts in der 
Schulerziehung geworden ist, 

So hat Chu Isi in China einen Ruf exlangt, der ihn gleich hinter Con- 
fucius und Möng-Ise stellt, als ein Gelehrter von höchstem Wissen, der 
„wicht seinesgleichen hat“, und er ist deshalb auch zu einem Heiligen 
der Staatsreligion erhoben worden, der im Confuciustempel verehrt wird, 

Lu Chiu-yüan (1140—92), ein Freund des Chu IIsi, hat ihm freilich 
den wohl berechtigten Vorwurf gemacht, daß er das reine Wissen allzu 
stark betont und darüber die Gefühle des Herzens ganz vernachlässigihabe. 

Die überragende Autorität des großen Chu Ilsi hat nach der Sung- 
Zeil das Aufkommen einer nicht vollkommen in den Bahnen seiner An- 
schauungen wandelnden Philosophie in China nicht mehr gestattet. 
Daher mußte ein hervorragender Denker der Ming-Zeit, der sich mit 
seinen Gedanken in Gegensalz zu jenem setzte, Wang-Yang-ming 
oder Wang Shou-j@n (1472—1528) fast ganz unbeachtet bleiben. 
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Dieser legte das Hauptgewicht nicht auf das Wissen, sondern auf die 
Ethik, Er suchte nicht eine verstandesmäßige Erklärung der Welt, son- 
dern Grundsätze für die Erziehung des Menschenwillens und wollte auf 
einem subjectiven Wege dem Volke den wahren Sinn der confuci- 
anischen Lehren erschließen. 

Der Geist bestimmt das Naturgeseiz und außer ihm giebt es keine 
andre wirkende Kraft. Die geistige Willenstätigkeit erschafft die Dinge 
der Erscheinung. Der menschliche Geist als Mikrokosmos ist der 
Schöpfer der Welt als Malrokosmos. Die Quelle alles Erkennens liegt 
im Subject, nicht in den Objecten, Es ist daher verkehrt, Gesetze in den 
Dingen selbst zu suchen, die doch vielmehr vom eignen Ich abzuleiten 
sind. 

Wissen ist nur zu erlangen durch Studium der eignen menschlichen 
Natur. Wir besitzen in uns eine Norm für das moralische Handeln, die 
wir nur recht zu begreifen brauchen. Gut und Böse sind keine Begrilfe, 
die in der Natur außer uns gegeben wären, sie werden erst durch Ge- 
fühle erzeugt und können je nach dem Standpunkte wechselnden Wert 
haben. Die Vollkommenheit, nach der wir streben, ist zu erreichen 
durch Erkenntnis des eignen walıren Wesens. 

Wang Yang-ming hat sich einem erkenntnistheoretischen Idealismus 
in abendländischem Sinne schon stark genähert, Sein Werk Chuan-hsi- 
lu hat in China sehr geringen Einfluß ausgeübt, dagegen wurdo es nach 
Japan übertragen und ist dor! zum Ausgangspunkt einer ganzen Schule 
geworden, Die selbständige japanische Philosophie confucianischer 
Richtung beruht ganz auf dem Gedankon des Wang Yang-ming (= Ö 
Yö-mei)!#, 

Chu Ilsi hat den officiellen Geist der späteren Jahrhunderte aus- s 
schließlich beherrscht, Erst aus dem Bekanntwerden europäischer Ge- 
danken haben dann die Chinesen einen Treieren Standpunkt gewinnen 
können, der ihnen eine Beurteilung der Sung-Philosophie und die Be- 
rücksichtigung andrer Anschauungen ermöglichte, So hat die neueste 
Zeit. auch das Maß von Autorität, das man dem Chu Hsi a halte, 
als teilweise übertrieben erkannt1#, 


Wir haben bisher ausschließlich vom alten kaiserlichen China ge- 
sprochen, olıne das neue China zu berücksichtigen, das nach seiner 
Revolution eine Republik geworden ist, Es muß nun aber die Frage 
gestellt werden nach der Bedeutung des Conlucianismus für das hou- 
tige moderne China. 
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Unsre Betrachtung hat gezeigt, wie die Lehren des Gonfucius ganz 
und gar auf der alten Tradition beruhten, wie seine Schule in allen 
Fragen nur die altchinesischen Grundanschauungen wiedergab. Der 
Confucianismus giebt ein klares Bild der ursprünglichen Gedankenwelt 
des chinesischen Volkes, das sich von Trübung durch fremde Einflüsse 
fast ganz rein erhalten hat, So kam es, daß das orthodoxe System, an 
dessen Anfang die typische Persönlichkeit des Gonfucius steht, die Ent- 
wicklung des chinesischen Geisteslebens für alle Zeiten in ausschlag- 
gebender Weise beherrscht hat. 

Insbesondere hat die Verbindung der confucianischen Morallchre mit 
dem Staatsgedanken für dio officiellen Seiten der chinesischen 
Kultur das feste Gerüst geschaffen. Hierauf beruhte die Bedeutung der 
Koiserwürde, die Maschinerie der Staatsregierung, die Organisation des 
Beamtentums, das Ansehen des Litteratenstandes, die Festigkeit des so- 
cialen Gebäudes. 

Im Staatssinne sind Chinesentum und Confucianismus identische 
Bogriffe geworden. Ihre untrennbare Verbindung wurde in der Han-Zeit 
begründet, in der alle Zweige der chinesischen Gesamtkultur feste Aus- 
gestaltung erhielten. Das Gebäude hat durch alle folgenden Perioden 
seinen Bestand bewahrt, bis es in der Sung-Zeit seine Vollendung als 
dogmatisches System erreichte, 

Diese Zähigkeit, mit der der Confucianismus seine unerschütterliche 
Herrschaft im Leben der gebildeten Chineson behauptet hat, auch in 
Zeiten, in denen abweichende Strömungen große Macht gewannen, wire 
nicht donkbar goweson, wenn sich nicht eben in ihm das innerste Wesen 
chinesischer Eigenart am passendsten und vollkommensten ausspräche. 
Die Basis, die Confucius unter Festlegung aligeheiligter Grundsätze 
seinem Volke gab, hat sich als unerschütterlich erwiesen in allen 
Wechsellällen der äußeren Ereignisse. 

Der orthodoxe Confucianismus, der vom Staat als die einzig gültige 
Richtung erklärt wurde gegenüber andren Gedankenströmungen, ruhte 
vollkommen auf der alten Überlieferung, die in der klassischen Littera- 
tur festgelegt war. Auf der Grundlage der durch Confucius tradierten. 
und von den Gelehrien der Han-Zeit redigierten und commentierten 
Texte ist Stein für Stein das Bauwerk aufgeführt worden, das uns als 
der Staat China, als die chinesische Orthodoxie bei Beamten und Gelehrten, 
als die Organisation der Familie im Volke in klarster Form entgegentritt. 

Die vollkommene Einheit des Aufbaus ist bewundernswert. Chine- 
sisches Geistesleben mag dem Europäer, der es zuerst betrachtet, in 
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vielem befremdlich und schwer verständlich erscheinen. Seine oflicielle 
Seite aber muß sich dem, der sich mit den Elementen der chinesischen 
Kultur vertraut gemacht hat, nach seinem Wesen und in den besonderen 
Ausdrucksformen als durchaus einfach und natürlich zeigen, Die Ent- 
wicklung ist eine vollkommen consequente, und die Resultate ergeben 
sich als notwendige Folge der Anwendung einfacher Grundanschauungen. 

Freilich ist es notwendig, bei jeder Frage, die uns irgendeine Erschei- 
nung des chinesischen Geisteslebens stellt, zurückzugehen auf die Ge- 
danken der ältesten Zeit, welche die Wurzeln der Kultur bilden, 

Die Tradition hat in China so mächtig gewirkt, daß der Faden nie 
abgerissen ist, Keine spätere Zeit hat mit atwas völlig Neuem angelangen, 
immer nur folgerichtig weitergebaut. Kein politischer Umsturz hat das 
Kulfurgebäude des Riesenreiches in seinem Inneren erschüttert, Der 
chinesische Kulturgedanke hat stots seine mächtige Herrschaft im Leben 
der chinesischen Menschheit bewiesen. 

Wir kennen Vorgänge in der Weltgeschichte, wo Kulturen durch 
katastrophale Ereignisse zunächst radical vernichtet erschienen. Boden- 
ständige Kultur aber hat sich stets in einem wesentlichen Maße über 
alle äußeren Wechsel politischer Ilerrschaft hinweg erhalten. 

China nun hat kaum die tiefen Erschütterungen durchgemacht, die 
die Geschichte der Länder Europas aufweist, Die politischen Verände- 
vungen aller Zeiten waren mehr Wechsel der Dynastien als Umschwung des 
Systems. Die chinesische Kultur ist niomals ernstlich geschädigt wor- 
den. Sio war den Nachbarvölkern so selır überlegen, daß sio auch die 
fremden Eroberer jedesmal in ihren Kreis zwang und andre Anschau- 
ungen den eignen assimilieren konnte. 

So hat auch die Revolution der jüngsten "Tage in China nicht die 
Grundlagen orschültert, auf denen das Leben des Volkes seit alter Zeit. 
aufgebaut war. Die Organisation der Familie ist die gleiche geblieben, 
die confucianische Moral gilt nach wie vor als heilige Richtschnur für 
die Masse der Chineson, wenn auch die Staatsform umgestürzt ist, Dor 
nationale Geist in seiner typischen Eigenart kann bei einem Volke von 
mehr als 400 Millionen Menschen, die sich, bei aller Verschiedenheit 
in Rasse und Lobonsgewohnheit in Nord und Süd, durch das feste Band 
gemeinsamer Kultur verbunden wissen, nicht mit einem Schlag ver- 
ändert werden. 

Die umwälzende Bewegung, die China seit zehn Jahren eıgriffen hat, 
kann bei weitem nicht den tielgchenden Einfluß auf das Leben der 
großen Masse ausüben, als man oft anzunehmen geneigt ist. Noch nicht 
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eine Million von jenen 400 Millionen Bewohnern hat an der Revolution 
teilgenommen. Die Reformen sind in wesentlichem Maße immer nur 
in den Hauptstädten und Küstenplätzen wirksam geworden. Die Trüger 
der modernen Geistesrichtung sind in der Ilauptsache die Auslands- 
studenten, für die Amerika das große Vorbild ist, Sie sind die eifrigsten 
Führer zum Fortschritt?#1, 

China geht heute zwangsläufig den Weg moderner Entwicklung. Sein 
Staatswesen muß im politischen Zusammenhange mit der übrigen Welt, 
in den os seit sechzig Jahren notgedrungen treten mußte, andre hierfür 
brauchbare Formen erhalten. Zeilgemäße Reformen werden zum Segen 
des Landes durchgeführt werden. Der Aufschwung der Industrie, durch 
fremden Anstoß hervorgerufen, aber nun auch mit eigner Kraft fort- 
geführt, muß wirtschaftliche und sociale Veränderungen bringen, die 
allmählich manche Umgestaltung im äußeren Bildo und in gewissen 
Maße auch im inneren Wesen Chinas zur Folge haben werden. Die 
Verbesserung des Vorkehres und die Erschließung der inneren Landes- 
teile wird zum Weile des ganzen Reiches technischen Fortschritt und. 
moderne Kenntnisse vorbreilen helfen. Das Geistesleben und die Volks- 
kultur der Chinesen wird aber nicht in Maschinenbetrieb übergehen. 
China wird auch nicht in seiner künftigen Entwicklung das Beispiel 
schlechthin nachahmen, das ihm Japan mit seiner rascheren Anpassung 
gegeben hat. 

Wir haben bisher die jüngsten Vorgänge außer Betracht gelassen, 
weil sie die Kultur Chinas noch keineswegs umgestaltet oder auch nur 
in ihrem inneren Wesen betroffen haben. Wären wir aber auch nicht 
überzeugt davon, daß die Grundsätze der alten Zeit bis heute ihre Gel- 
tung behalten haben, und daß sie für die kulturelle Entwicklung des 
Ghinesentums auch in Zukunft in erster Linie maßgebend bleiben wer- 
den, so würde für unser Thema, die religiösen und philosophischen 
Systeme Ostasiens, doch immer die Schilderung der klassischen Grund- 
lagen und orthodoxen Formen von besonderer Wichtigkeit sein, weil 
von ihnen aus Licht ausstrahlt auf alle Gebiete des chinesischen Lebens, 
für den Gesamtorganismus als Staat und für die Einheiten der Familien. 
Nicht nur als Dogma der Regierung, sondern als vollkommonster Aus- 
druck des chinesischen Wesens überhaupt wird der Confucianismus 
immer seine hervorragende Stellung im Geistesleben Chinas neben und 
über den andren Richtungen beanspruchen dürfen, 
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Mit der Revolution, die 1912 die Kaiserwürde beseitigte, war zu- 
gleich auch die confucianische Staatsreligion entwurzelt, So ist seit dem 
Sturze der Mandschu-Dynastie und der Aufrichtung der Republik für 
China ein neues religiöses Problem erwachsen, das für die Zukunft dos 
Landes wohl nicht weniger bedeutsam sein mag als der politische Um- 
schwung. 

Im confucianischen System, das zugleich ein politisches und religiöses 
war, hatte der Kaiser als Sohn des Himmels und als Vermittler zwischen 
der Naturgewalt und der Menschheit eine unentbehrliche Rolle gespielt. 
Nun war nicht, wie früher zu verschiedenen Zeiten, ein Herrscherhaus 
entthront worden, an dessen Stelle ein andres den göttlichen Auftrag zu 
übernehmen hatte, jetzt war die Kaiserwürde selbst abgeschaflt. 

Die monarchische Idee bildete aber den Kernpunkt und die not- 
wendige Voraussetzung für die orthodoxe Staatsauffassung. So erschien 
mit der Änderung der Staatsform gleichzeitig die Staatsreligion vornichtet. 
Mit der monarchischen Regierung mußte folgerichtig auch der confuci- 
anische Glaube beseitigt werden. Und wirklich schaffte die Republik 
auch als eine ihrer ersten Handlungen die Verehrung des Confueius ab. 
Doch ließ sich dieser Schritt bei der festen Struclur des gesamten chi- 
nesischen Kulturgebäudes nicht durchführen. 

Man ging daher bald zu dem Bestreben über, den Gonfucianismus 
und den Staatskult in einer modernen Weise umzugestalten, so daß er 
auch der Republik als religiöse und kulturelle Basis dienen könnte, 
Für die socialen Verhältnisse des chinesischen Volkes werden die klassi- 
schen Lehren des Confucius nach wie vor maßgobend bleiben, Sie wor- 
den, im republikanischen wie im kaiserlichen China, ihre tiele Wirkung 
auf privates und öffentliches Leben behalten. 

Wenn einige moderne Chinesen, wie Ch‘&n IIuan-chang und Wang 
Ching-tao aus den klassischen Schriften selbst erweisen wollen, daß 
die Republik nicht im Widerspruch zum confucianischen Dogma stehe 
und das Individuum statt der Familie die sociale Einheit bilde, so sind 
dies vollkommene Umkehrungen feststehender Tatsachen. Die Lehre des 
Confueius ist mit der republikanischen Staatslorm ihrem ganzen Wesen 
und Kerngedanken nach unvereinbar. 

Wie weit es dem neuen China gelingen mag, den CGonfucianismus 
durch eine Umwandlung zur künfigen republikanischen Religion zu 
machen, wird abzuwarten bleiben. Dies könnte wohl nur dadurch ge- 
'schehen, daß der praktischen, lür dio monarchischen Staatszwecke be- 


rechneten Lehre des Confucius ein ihr fremdes metaphysisches Elemont 
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aufgepfropft würde. Umgekehrt aber kann auch der alte confucianische 
Geist in der Zukunft wieder der Träger einer chinesischen Reaction 
werden, die den monarchischen Staatsgedanken wiederherstellen mag. 

Yüan Shih-kai, der im Begriff stand, den Schritt vom Präsidenten 
zum Herrscher zu verwirklichen, hat am 28. September 1914 wieder das 
Opfer für Confucius im W&n-miao vollzogen und am 23. Dezember 1914 
‘auch das Ilimmelsopfer in verkürzter Form dargebracht. 

In der Tat vermag man sich ein China ohne Kaiser auf die Dauer 
nicht zu denken. Das Bedürfnis nach einem Ersatz für die nun fehlende 
höchste religiöse Instanz hat sich auch in der Republik fühlbar gemacht, 
und es mag vielleicht gerade die religiöse Bedeutung der Kaiserwürde 
sein, die in der künftigen Entwicklung Chinas zu ihrer Wiederherstellung 


drängen kann. 


3, ABSCHNITT 
DER TAOISMUS 


Kapitel VIII 
LAO-TSE UND DAS TAO-TE-KING 


Unsere Betrachtung, welche bisher den confucianischen Standpunkt 
in den Vordergrund gestellt und die orthodoxen Gedanken bis auf die 
Gegenwart verfolgt hatte, kehrt nun zu den ältesten Anschauungen zu- 
rück, um sich einer andren aus diesen hervorgegangenen Richtung zu- 
zuwenden. 

Im orthodoxen Sinne hatte das Einzelindividuum kein selbstindiges 
Daseinsrecht. Grundzug des confucianischen Systems war der Gollec- 
tivismus, die Einordnung des Individuums in die Gemeinschaft von 
Familie und Staat. Sie bilden die wichtigsten Factoren. Der Mensch er- 
hält erst seine Bedeutung als Familienangehöriger und als Staatsdiener, 
Alle Gedanken der confucianischen Lehre fanden daher unmittelbar ihro 
Anwendung auf die Gemeinschaft, sie galten stels in Beziehung auf 
Familie und Staat, 

Es gab aber von Alters her auch den entgegengesetzien Standpunkt, 
dem das Collectiv-Interesse nichts galt und dor den Egoismus der Einzel- 
person betonte. Eine solche Lehre aber konnte in China nicht zur all- 
gemeinen Herrschaft gelangen. Ihr fehlte die Verbindung mit dem 
Staatswesen und mit den maßgebenden Tendenzen des Volkslobens. 
Ihr fehlte dann auch die Autorität der klassischen Schriften, die zum 
orthodoyen Canon zusammengefaßt waren, 

So wirkten die Gedanken dieser Richtung nur im Kreise einzelner 
Personen, die abseits der Menge standen, und haben nie bestimmenden 
Einfluß auf die Gesamtkultur des chinesischen Volkes gewinnen können, 
Freilich treten uns als ihre Vertreter die eigentlichen großen Denker 
Chinas entgegen. Es darf uns nicht wundern, daß wir das philosophisch 
wertvollste Gedankengut nicht aul der Seite der Orthodoxie finden, 
sondern bei den Einzelnen, welche die Wahrheit suchten um ihrer selbst 
willen, Die Wahrheit als solche ist praktisch unbrauchbar. 

Für dieGonfucianer warin allem der praktische Zweck maßgebend. 


Ihnen kam os weniger auf Welterkenntnis und Wahrheit im objecliven 
gr 
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Sinne an. Dem bewußt ins Auge gofaßten Ziele mußte manches ge- 
opfert werden. Confucius hat vieles unterdrückt und durch Schweigen 
aus seinem System verbannt. Anderes hat er auf seine Weise dem klar 
erkannten Bedürfnis angepaßt. 

Je vollkommener seine Absicht gelang, je besser sich die Lohre des 
Conlucius in ihrer Ausgestaltung als Schule für die Befestigung des 
Staates und die Beherrschung des Volkes bewährte, desto mehr mußten 
andere Geistesrichtungen zurücktreten. Abweichende Tendenzen mußten 
schließlich als staatsleindlich angeschen werden und erfuhren dann von 
Seiten der Regierung, die sio erst nur ignoriert hatte, da, wo sie sich als 
politisch gefährlich zeigten, Unterdrückung und Verfolgung. 

Für Confucius kam es darauf an, sein Volk in der Gefahr der poli- 
tischen Zersplitterung und socialen Verelendung zu retten. Er wollte die 
tnstionalen Kräfte sammeln und ihnen Richtlinien geben für ihr Leben 
und Handeln. Seine Lehren sollten der Menschheit in ihren realen Ver- 
hältnissen Segen hringen und zum allgemeinon Wohlo praktisch be- 
währen. 

Im Conlucianismus diente daher alles der Organisation. Was in diese 
teste Organisation nicht hineinpaßte, mußte draußen stehen bleiben, 
unbeachtet oder gewaltsam abgestoßen. Als systematisches Gebäude, in 
seiner musterhaften Anpassung an die Bedürfnisse von Staat und Volk, 
ist der Confucienismus im höchsten Maße bewundernswert. Aber or 
blieb im Hinblick auf Zweck und Absicht einseitig. Seino Lehren geben 
nur einen Ausschnitt wieder vom Gesamtweson der Chinesen, dessen 
andre Richtungen besonderen Ausdruck fanden. So bedarf das ortho- 
doxe Bild in manchen und wesentlichen Zügen der Ergänzung, 

Der Confucianismus beschränkte sich ganz auf den Menschen, und 
zwar auf den Menschen als sittliche und politische Persönlichkeit. 
Fragen, die über die Grenzen der sinnlichen Wahrnehmung hinaus- 
gingen, blieben bei ihm unberücksichtigt. Der praktische Zweck und die 
ethische Tendenz bestimmten in allem das Lehrgeböude. Darin hatte 
philosophische Theorie und reine Gedankenspeculation keinen Raum. 

Aber doch gab es ein theoretisches und speculatives Denken, das 
schon in ältester Zeil eine ihrem Wesen nach verschiedene Richtung, 
eine grundsätzlich andere Weltanschauung bezeichnet, Aus ihr erwuchs 
die Schule des Taoismus, die neben dem Confucienismus das zweite 
große System chinesischen Denkens bildet. Während die Lehre der 
Confucianer durchweg in unmittelbarer und vielfältiger Beziehung stand 
zum öffentlichen und privaten Leben, das von seinen als orthodox an- 
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erkannten Dogmen in allem beherrscht wurde, galten die Meinungen der 
Taoisten immer nur für einen kleinen Kreis, dem oflicielle Wirksamkeit 
versagtblieb. Sie wurden nurgopflegtinabgesonderton Gemeinschaften, von 
einsamen Grüblern und philosophischen Schulen, dann bei weltfremden 
Sonderlingen und ästhetischen Geistern, in klösterlichen Mönchsorden 
und verbotenen Geheimbünden. 

Dem Taoismus hat, wie auch den Buddhismus, immer die Beziehung 
zum chinesischen Staate und zur Gesamtorganisalion des Volkes gefehlt, 
Daß trotzdem dann beide Richtungen für die Anschauungen der Menge 
vielfach große Bedeutung erlangten, ist dem Umstande zuzuschreiben, 
daß sie in Lücken des ofliciellen Systems eingriffen, Aus ihrer Sphäre 
hat der Confucianismus da, wo er das Bedürfnis des Volkes nicht voll 
befriedigen konnte, eine Ergänzung erfahren. 

Dies konnte namentlich nach der Seite des Aberglaubens und der 
niederen Volksvorstellungen geschehen. Daher ist das Schicksal der vom 
Staate nicht gestützten Richtungen notwendig das einer Verflachung und 
Vergröberung gewesen. Die abstracte Philosophie war in China ihrem 
Wesen nach zum Mißerfolge verurteilt. Die Wahrheit ist üborall in der 
Welt unpopulär. Speculatives Denken lag überhaupt nicht in der Ver- 
anlagung des Chinesen. 

Wenn dem Taoismus somit die breite Wirkung versagt war und der 
innere Zusammenhang mit dem ofliciellen Chinesentum mangelte, so 
liegen in seinen Gedanken doch die Wurzeln für das Verständnis eines 
wichtigen Teiles des chinesischen Geisteslebens, Ihre Betrachtung er- 
giebt ein ganz andres Bild als jenes, das wir im klassischen und ortho- 
doxen System kennen lernen. Es müßte immer ein unvollsländiges sein, 
wollte man die Chinesen nur im Lichte des Confucianismus betrachten. 
Wir gewinnen vielleicht gerade aus dem laoistischen Denken die wort- 
vollste Ergänzung. 

In der Lehre des Confucius befanden sich Theorie und Praxis in 
voller Übereinstimmung, da bei ihr ja die Theorie ganz für die prak- 
tische Anwendung zugeschnitten war. Auf dem Gebiete des Taoisınus 
treten die beiden Gesichispunkte vollkommen auseinander. Seine 
Theorien nehmen im allgemeinen keine Rücksicht auf die Praxis. Das 
auf der klassischen Litteratur aufgebaute System des Confucianismus 
bildet mit der kaiserlichen Staatsreligion ein durchaus einheitliches Go- 
bäude,. Beim Taoismus steht dessen philosophische Speculation und die 
später entwickelte Religionsform nur in einem losen, kaum ohne weiteres 
erkennbaren Zusammenhange. Die Entwicklung des Confucianismus 
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zeigt sich als eine absolut consequente. Der philosophische und der 
religiöse Taoismus aber haben, als Ausgangspunkt und Endresultat 
seines Systems, kaum noch irgend etwas miteinander zu tun. 

Der Chinese hat eine natürliche Abneigung gegen die Metaphysikt#2, 
Sein Denken hat stets gegenständlichen Bezug und Anwendung auf das 
menschliche Leben. Sein nüchterner Sinn neigt von selbst der Über- 
tragung von Principien auf den bestimmten Fall zu und kümmert sich 
meist nicht um abstracte Untersuchungen. 

Die Moral des Confucius für Volk und Staat war jedem Chinesen ein- 
leuchtend. Ihr kam auch das traditionelle Moment zugute. Die Taoisten 
lehnten alle praktischen Fragen des Staatszweckes und des Volksbedürf- 
nisses ab und beschäftigten sich nur mit dem Leben und Denken des 
Einzelnen. 

Die tendenziöse Philosophie der Confucianer gab Vorschriften des 
Handelns in Übereinstimmung mit der Natur, ohne eine Erklärung der 
Welt über die Grenze der menschlichen Erfahrung hinaus zu versuchen, 
Alles Transscendente interessierte sie nicht, weil es für ihre irdischen 
Zwecke ohne Belang war. Den Confucius beschäftigte nur das Verständ- 
nis der Phänomene, ohne daß er sich über das unerforschliche Wesen 
der Dinge an sich beunruhigte. Die Weisheit beruhte für ihn im rechten 
Handeln. Daher lehnte er alle Erörterungen Iransscendenter Fragen 
grundsätzlich ab und beschränkte sich ganz aul die immanente Sphäre 
des Erkennbaren, , 

Alle Speculation, die Confucius so ängstlich vermieden, knüpft sich 
an den Namen des Lao-tse. Er und seine Nachlolger sind die eigent- 
lichen metaphysischen Denker im alten China, Bei ihnen steht die philo- 
sophische Theorio über dem praktischen Zwecke. Tiele und abstracte 
Gedanken konnten aber keine weite Verbreitung gewinnen in einem 
Lande, wo jedermann zuerst nach der Nützlichkeit einer Sache Iragte, 
Keine Doctrin konnte sich auf die Dauer in China durchsetzen, die sich 
nicht der gesunden Vernunft des Volkes empfahl. Lao-tse wählte auch 
nicht wie Confucius für seine Belehrung die historische Methode und 
entbehrte so eines wichligen Momentes für den Erfolg. 

So konnte die Speculation des Lao-tse nicht in die breiten Schichten 
des Volkes eindringen, sondern blieb auf eino bestimmte Klasse be- 
schränkt, die von vornberein außerhalb des allgemeinen Denkens im 
Lande stand. Die Schriften der taoistischen Philosophen aber enthalten 
das Bild einer bewundernswerten Weltanschauung, die von der aller- 
größten philosophischen Bedeutung ist. Ihr Inhalt ist für uns um so 
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wichtiger, als dieses Gebiet reiner Gedankenspeculation später in China 
keine nennenswerte Pflege mehr gefunden hat, Was uns vom System 
des Taoismus zuerst beschäftigen muß, ist daher seine philosophische 
Seite, die Weltanschauung des Lao-tse und seiner Nachfolger, 


Die Quellen, aus denen wir das Gedankengut des Taoismus kennen 
lernen, unterscheiden sich in ihrer Art erheblich von den klassischen 
Schriften des Confucianismus. Die orthodoxe Schule baute ihre Lehren 
ganz auf der Tradition auf und hat daher das aus alter Zeit Überlieferte, 
das sie in ihr System aufnahm, auf das Sorgsamste gepflegt und weiter- 
gebildet. Beim Taoismus dagegen handelt es sich um die Werke ein- 
zelner Denker, die lange unbeachtet blieben, nicht zum orthodoxen 
Canon gezählt wurden und mit einander nicht zu einem großen Ganzen 
verbunden waren. Den Charakter von Quellen zweiten Ranges tragen alle 
taoistischen Schriften im Rahmen der Gesamtlitteratur Chinas an sich. 

Zwar ist uns ja leider auch das orthodoxe Litteraturgut mit vielen Zwei- 
feln behaftet, DennjeneBücherverbrennung unter dem’Tıyannen Ch‘in 
Shih-huang-ti hat hierin größte Verwirrung verursacht, und die Wieder- 
herstellung der gesammelten Reste in dor Han-Zeit geschah nicht olıne 
tendenziöse Eingriffe, gewaltsame Anordnungen, ja bewußte Fälschungen 
und directe Erfindungen !*, Immerhin aber ist uns, abgesehen von dor 
überall notwendigen Textkritik, der Gedankeninhalt dor klassischen Lit- 
teratur als ein ganz fester gegeben, und in ihm steht das Gebäude des 
Confucianismus deutlich und unzweilelhaft vor uns, 

Erheblich anders liegt os mit den taoislischen Philosophen, wenn- 
gleich ihre Schriften nicht von der Katastrophe des Verbrennungsbefehls 
betroffen worden sind. Wir haben os dabei nicht nur mit unsicher über- 
lieferten, offensichtlich und vielfach corrumpierten Texten, mit zahl- 
reichen Interpolationen späterer Zeilen zu tun, llier is! zugleich der Ge- 
dankeninhalt oft so dunkel und in seiner Erklärung zweifelhaft, daß er 
teilweise den Chinesen selbst unverständlich geworden ist, 

Äußere Gründe des unentwickelten Schriftwesens zwangen in ältester 
Zeit zu weitgehendsler Prägnanz, wie sie deutliche Wiedergabe des Sinnes 
beeinträchtigen mußte, Zu richtigem Versländnis eines alten Textes war 
daher, für Europäer wie für Chinesen selbst, der Gommentar unent- 
behrlich. Bei der klassischen Litteratur besitzen wir nun überall sorg- 
fältige Commentare mit eingehenden Erklärungen, in denen die richtige 
Auffassung festgelegt ist. Ihre Werke ergänzen und erläutern sich zudem 
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vielfach gegenseitig. Ihr Stoff ist durch einen festen Rahmen genau be- 
slimmt und behandelt meist reale Dinge. 

Für die Werke der Taoisten war dagegen nicht eine ununterbrochene 
Tradition wirksam, die ihren wahren Sinn untrüglich weitergab. Wie 
ihre Lehren keinen breiten Boden und allgemeinen Widerhall im chine- 
sischen Volke landen, so gerieten auch ihre Worte in Vergessenheit, da 
der Staat sich nicht um ihre Erhaltung kümmerte, und die Auslegung 
des Sinnes blieb häufig dunkel. Ein Commentar wurde in manchen 
Fällen erst tausend Jahre naclı der Entstehung des Originaltextes ge- 
schrieben und konnte dann dessen Schwierigkeiten kaum mehr beirie- 
digend auflösen. 

Die schwere Verständlichkeit lag zugleich auch am Stoif, Praklische 
Staatslehren und einfache Moralsätze lassen sich leichter tradieren als 
tiefgründige Gedankenspeculation und rätselhafte Aussprüche, denen der 
Zusammenhang des Sysioms fehlt. Die taoistischen Schriften geben in 
ihrem Inhalt auch keinen greilbaren historischen Anhalt. Das Geheimnis- 
volle lag von vornherein in der Art des Lao-tse, und seine Nachfolger 
wurden zu ausgesprochenen Mystikern. Die Sprache der Mystik ist 
nicht die der Logik, und der gesunde Menschenverstand späterer Zeit 
ist olt nicht ausreichend, den Gedankengängen und Ausdrucksformen 
myslischer Autoren zu folgen ’*#, 


Von der Person des Lao-tse wissen wir so gut wie nichts. Er slammie 
aus dem südlichen Staate Chu und war ein jüngerer Zeitgenosse des 
Confucius. Sein Geburlsjahr ist unsicher ‘#5, sein Todesjahr unbekannl. 
Sein eigentlicher Name war Li Er, sein Beiname Po-yang, und er erhielt 
den postumen Ehrennamen Lao-tan, Er war ein Archivbeamter in der 
Reichshauptstadt der Chou-Dynastie. Dort soll Confucius mit ihn die 
bekannte Begegnung gehabt haben, bei der der Philosoph den Staats- 
mann recht kurz abfertigte 14%, 

Lao-tse lebte in Zurückgezogenheit, Dann zog er ins Gebirge, wo ihn 
ein GrenzbefehlshaberNamens Yin Isi bat, seine Lehre niederzuschreiben. 
Er habe darauf das Buch vom Tao und von der Tugend verlaßt und sei 
verschwunden. Sein Ende blieb unbekannt !*, 

Es ist besiritten worden, daß Lao-tso eine hislorische Persönlichkeit 
gewesen sei, Dies muß aber doch vorausgesetzt werden bei dem Zeugnis 
des zuverlässigen Sze-ma Chen, der die Nachkommen des Lao-tse mit 
Namen nennt“, Die Dürltigkeit der Angaben über sein Leben, die 
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eigentlich nichts Sicheres besagen, hat später die Bildung von Legenden 
begünstigt, die weiter unten besprochen werden sollen. 


Für das Tao-t&-king ist sowohl seine Echtheit als die Vorfasser- 
schaft des Lao-tse bestritten worden #, Soino unmittelbaren Nachlolgor 
wıssen nichts von einem Buche, das Lao-tse für Yin Isi geschrieben 
habe, Stellen des uns später unter dem Titel Tao-lö-king bekannten 
Buches werden aber bei Lieh-ise und Chuang-tse wörtlich ciliert als Aus- 
sprüche des Lao-tse. Daraus geht hervor, daß ein solcher Text schon 
im V. Jahrhundert ante vorhanden gewesen sein muß und daß er schon 
damals von den Taoisten dem Lao-Ise zugeschrieben wurde. 

Han Fei-tse und Huai-nan-tse eitieren als Aussprüche des Lao-tse 
Stellen aus allen Teilen des Tao-t6-king. Sze-ma Chen hat zweifellos 
den heutigen Text des Buches gekannt, von dem er das 1. Kapitel wört- 
lich anführt, Das Shi-ki enthält auch eine Daxstellung und Verteidigung 
der Lehre des Lao-ise!5%, die wohl von ze-ma 'I‘an herrühren wird, 
da sein Sohn ausgesprochener Confucianer war. 

Der Titel Tao-t&-king freilich ist erst in spiterer Zeit entstanden und 
nicht vor der Mitte des IU. Jahrhunderts post nachzuweisen. Der Kata- 
log des Liu Hsin erwähnt vier Ausgaben der Schrift des Lao-tse, deren 
eine von seinem Vater Liu Ilsiang herrührt, Die Angaben bei Sze-ma 
Ch‘ien 1°! mögen den Anlaß gegeben haben, daß man dieses Werk dann 
nicht, wie sonst allgemein üblich mit dem Namen des Verlassers, als 
Buch Lao-tse, bezeichnete, sondern nach don Haupigegenstünden seines 
Inhalts, dem Tao und dom Te. 

Seiner Sprache nach gehört das 'Tao-t-king zu den ältesten Erzeug- 
nissen der chinesischen Litteratur und darf wohl dom historischen Lao- 
tso zugeschrieben werden, Wenn os nicht Lao-tse zum Verfasser hat, so 
ist es doch zweifellos das Werk eines Zeit- und Richtungsgenossen!%, 

Ebenso wie der'Titel ist auch die Einteilung des Werkes erst in spälorer 
Zeit entstanden. Ursprünglich scheint es nur in zwei Hauptteilo gegliedert 
gewesen zu sein, die vom Tao und vom T& handelten, wie dies Sze-ma 
Chen angiebt. Die heute bestehende Einteilung in 81 Kapitel ist eine 
ganz willkürliche, Es ist dahor bei der Beurteilung des Inhaltes zu be- 
rücksichtigen, daß eine solche nicht von Anfang an vorhanden wars, 

In ihren Lesarten weichen die verschiedenen Ausgaben vielfach und of 
schr erheblich ab, Der Text des 'Tao-t2-king steht keineswogs sicher fest, 
Er ist offenbar an manchen Stellen beschädigt und stark corrumpiert. 
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Auch enthält er wohl zweifellos allerlei Einschiobungen späterer Zeit, 
Ganz sicher ist das Werk in seiner uns heute vorliegenden Gestalt kein 
zusammenhängender Text, den man als ein Ganzes auffassen und nach 
der gegebenen Anordnung übersetzen darf. 

Inhaltlich ist es ein metaphysisch-ethischer Tractat in aphoristischer 
Form, dessen kurze Abschnitte eine Spruchweisheit geben, keine syste- 
matische Lehre. Nach Gedanken und Sprache gehört es zu den schwierig- 
sten und liefsinnigsten Erzeugnissen der chinesischen Litteratur, Die Be- 
griffe sind oft vieldeutig, der Sinn dunkel, der Ausdruck unklar. Daher 
ist das Buch für den heutigen Chinesen kaum verständlicher als für den 
Europäer. 

Die chinesischen Ausleger stehen zu dem alten Werke selbst in allzu 
großem zeitlichen Abstande, als daß die Überlieferung des Sinnes bei 
ihnen als eine feste und zuverlässige angesehen werden könnte. Man hat 
in China selbst den Lao-tse in viellacher Weiso mißverstanden und soine 
Lehre auch tendenziös entstellt, Confucianische Commentatoren können 
kaum als competent und jedenfalls nicht als objectiv gelten. 

Die Chinesen nennen 64 Commentare zum Tao-tö-king. Der älteste 
soll von IIo Shang-kung im II. Jahrhundert ante verfaßt sein, doch handelt 
es sich dabei jedenfalls erst um eine Schrift der T“ang-Zeit. Die erste 
zuverlässige Bearbeitung mit dem Titel Lao-tse-chu erfolgte durch Wang 
Pi im IIL. Jahrhundert post (/ 249), also etwa 800 Jahre nach der Zeit 
des Lao-tse. Seine Erklärung galt dann als maßgebend. 

Das Tao-tö-king war zwar, wie alle taoistischen Schriften, nicht der 
Verfolgung unter Ch‘in Shih-huang-ti ausgesetzt gewosen, aber 08 mußte 
in der Han-Zeit sein Ansehen verlieren, Erst in der Tang-Zeit erlangten 
die Werke der taoistischen Philosophen wieder höhere Geltung und 
wurden zu klassischem Range erhoben. Damals wurde os auch ins Sans- 
krit übersetzt!5*, Auch Ilubilai, der die taoistische Litteratur unterdrückte, 
nahm dabei das Tao-t6-king aus. 

In neuerer Zeit ist das Werk des Lao-tso in China last in Vergossen- 
heit geraten. In Europa hat es dagegen, vielleicht sehr zu Unrecht, ein 
außerordentliches Interesse gefunden und zahlreiche Übersetzungen er- 
lahren!55, Der Gedankeninhalt, aus dom zwar vieles Wichtige und Wert- 
volle zu schöpfen ist, kann einen Vergleich mit den Schriften der andren 
taoistischen Philosophen nicht aushalten. 

In China ist Lao-tse zu einem Begriff geworden, auf den das System 
des Taoismus zurückgeführt wird, ebenso wie Confucius der Begründer 
der orthodoxen Lehre wurde. Lao-tse hatte Vorgänger, auf die er sich 
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beruft, ohne daß wir Näheres von solchen wissen, Sein Work enthält 
keinerlei historische Angaben und nennt nicht einen einzigen Personen- 
namen, 

Wenn Lao-tse auch keineswegs der Schöpfer des 'Taoismus ist, viel- 
mehr nur ein Vertreter uralter Weisheit, die lange vor ihm Gemeinbesitz 
des chinesischen Vollces war, so ist er doch deren ersior Yerkünder und 
das ihm zugeschriebene Buch der älteste Ausdruck der taoistischen Lehre, 
Als solcher heißt Lao-tse der „Patriarch der Tao-Lehre" (Tao-chiao-tsu). 


Kapitel IX 
DIE LEHRE VOM TAO 


Die Lehre vom Tao ist Gemeingut altchinesischen Denkens und 
gehört zu den uralten Grundanschauungen, auf denen sowohl der Confu- 
cianismus als der Taoismus aufgebaut sind. Es ist die Auffassung der 
Natur in dem Wirken ihrer Kräfte, die ausgehen von einem einheitlichen 
Princip. Sie hat bei den beiden großen Richtungen verschiedenen Aus- 
druck gefunden, aber sie wird von ihnen in gleicher Weise vorausgesetzt, 

Der Gedanke des Tao ist im Kulturgebäude Chinas die Basis für alle 
Philosophie, Ethik, Religion. Er ist dem ältesten Confucianismus und 
Taoismus gemeinsam, weil urchinesisch. Aus der gleichen Grundlage 
erwuchsen die Systeme des Confucius und des Lao-Ise, nahmen dann 
aber eine divergierende Entwicklung. Die später gotronnten Schulen sind 
doch auf dem gleichen Boden der alton Naturphilosophie erwachsen, wie 
sie sich im J-king und im Tao-td-king spiegelt. 

Abendländische Wissenschaft sucht die Gesetze der Natur aus den 
gesammelten Einzelerfahrungen abzuleiten, Das chinesische Denken 
setzt die große Ordnung des Weltalls als gegeben voraus und will alle 
Erscheinungsformen in sie eingliedern, Ilierfür worden nicht logische 
Methoden angewandt, sondern Analogieschlüsse, Wenn der europäische 
Forscher es letzten Endes aufgeben muß, jemals mit seinem Erkennen 
das wahre Wesen der Welt zu erlassen, so setzt der Chinese an den 
Anfang seiner Speculation eine Harmonie des Alls, die ihm unfehlbar 
und selbstverständlich ist. 

In der Naturordnung geschieht nichts für sich allein, Jede Iandiung 
ruft irgendwie und irgendwo eine Gegenwirkung hervor. So beeinflußt’ 
der Gang der Natur das Menschenleben, umgekehrt aber hängt auch 
vom Wandel der Menschen die Gleichmäßigkeit des Naturverlautes oder 
dessen Störung ab. 


+ 
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Das Tao verlangt Rücksicht auf das Ganze des Weltalls unter Auf- 
gabe einzelner Bestrebungen, die dazu im Widerspruche stehen, Der 
Mensch hat das Bedürfnis nach Harmonie und setzt solche im Weltall 
voraus, Die Forderung lauter also vollkommenste Entsprechung der 
verschiedenen Sphären. Der Meusch als Teil der Natur bedeutet in sich 
eine Entsprechung des Universums und sein Wandel soll ganz ınit dessen 
Gesetzen übereinstimmen. 

Beobachtung der Phänomene, Deutung ihrer Wirkung, Ilerstellung 
von Beziehungen zwischen Weltall und Menschheit, Begründung eines 
Systems der Übereinstimmung und Entsprechung, darin besteht alle 
Wissenschaft und in ihren Grundlagen alle Religion und Philosophie 
der Chinesen. Die als vorhanden angenommene volle Übereinstimmung 
des Makrokosmos und Milrokosmos aber bildet die große falsche 
Voraussetzung des gesamten chinesischen Denkens, 

Die Lehre vom Tao ist viel älter als Lao-tse. Dieser war nur ihr Aus- 
gestalter nach einer bestimmten Richtung. Da der Begriff des Tao bei 
ihm und seinen Nachfolgern zum Mittelpunkt des Systems gemacht wurde, 
hat man sie „Taoisten“ genannt, Wir werden zweckmäßig unterscheiden 
zwischen Tao-Lehre und Taoismus, und müssen von [rsterer 
sprechen,woessich um die allgemeinen Grundlagen handelt,von Lotzterem, 
wo das speculative System der mit Lao-tse beginnenden Philosophie ge- 
meint ist. 

Für die alte Tao-Lehre, im Sinne eines Bildes von der Natur, ihren 
Kräften und der Stellung des Monschen im Weltall, hat de Groot das 
Wort „Universismus“ geprägt. In ihr liegt dio ganze Weltauffassung 
des alten Chinesentums. Das Tao ist die Weltordnung der Naturkrälte, 
Die Tao-Lehre ist der philosophische Ausdruck der gleichen Erkenntnis, 
die boi Confucius eine ethische Anwendung gefunden hat. 

Der officielle Confucianismus ist dann nur ein besonderer Zweig dor 
allgemeinen Tao-Lehre, Er ist deren klassische Form. Confucius hat sie 
einseitig zum Zwecke der praktischen Moral im Volke und Staate ver- 
wertet, während Lao-tso ihre Elemente für die theoretische Speculation 
benutzte, Vom Standpunkte des „Universismus“ sind Confucianismus 
und Taoismus zwei Specialzweige einor allgemeineren und umfassenderen 
Grundlehre, von dor beide Richiungen nur verschiedene Seiten boleuch- 
"tet und stärker betont haben, Sie ergänzen sich zu einem größeren Ganzen, 
als die praktische und theoretische Behandlung des gleichen Problems, 
dessen vollständiges Bild sich erst aus gleichmäßiger Berücksichtigung 
der klassischen Schriften und der tacistischen Philosophen orgiebt, 
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Die universistische Tao-Lehre umfaßte außerdem auch die niederen 
Formen im Vorstellen des Volkes, die Elemente des religiösen Glaubens 
und Aberglaubens, die außerhalb des officiellen Staatskultes standen und 
sich getrennt von der Orthodoxie im Volksbewußtsein Tortentwickelten. 
Der Taoismus erhielt durch deren Einbeziehung dann eine Erweiterung 
seines Umfanges, mit der er zugleich seinen Charakter aus einem philo- 
sophischen in einen religiösen umänderte. Damit trat er dann als spe- 
cieller Taoismus in scharfen Gegensatz zum officiellen Staatsconfucia- 
nismus. 

Der philosophische Taoismus des Lao-tse und seiner Nachfolger ist 
von der Staatslehre und Volksmoral des Confucius und seiner Schule 
nicht dem Ursprunge nach verschieden, sondern nur in der Anwendung 
der Hauptgrundsätze als theoretische Weisheit und praktische Lebens- 
führung. Beide haben keine neuen Gedanken gelehrt, nur diealten in be- 
sondere Form gebracht und nach bestimmter Richtung orientiert. 

So sind dem Confucianismus und Taoismus viele allgemeine Vor- 
stellungen und Hauptgedanken gemeinsam. Beide wendon den Begriff 
des Tao an, wenn auch nicht im gleichen Sinne. Beide erstreben die 
Tugend, die zur Vollkommenheit und Ieiligkeit führt. Sie wird erworben 
im Confucianismus auf dem Wege activen Strobens, ethischen Verhal- 
tens und klassischen Studiums, im Taoismus dagegen durch passive An- 
passung an die Natur, Untätigkeil und Willenlosigkeit, durch mystisches 
Einswerden mit dom Woltgeiste. 

” 


* 
* 


Der Begriff des „Ta 0« ist ein vieldoutiger von allgemeinstem Umfange 
und läßt sich daher nicht mit einem einzigen Worte übersetzen. Ts 
ist eine Incunabel eines Begriffes, wie der Logos bei Harakleitos, die 
causa sui bei Spinoza. Diesen Formeln entspricht auch das chinesische 
Zeichen in seinen Anwendungen, Es bedeutet eigentlich Weg, dann den 
Weg des Universums, sein Handeln, Vorhalten, Erscheinen. Es ist das 
kosmische Princip, die erste Ursache aller Dinge und auch das letzte 
Ziel, zu dem der Kreislauf zurückführt. Ferner drückt es den Reflex des 
Naturvorbildes auf die Menschenweli aus, die Entsprechung von irdischer 
und himmlischer Sphäre. Das kosmische Princip wird Regulativ des 
sittlichen Handelns, Als solches ist das Tao Yernunftprincip. 

Bei Gonfucius erscheint das Tao als der Ausdruck der Gesetzmäßig-. 
keit in der Natur, als die Willensoflenbarung des Höchsten Himmels, als 
das rechte Verhalten des Menschen in voller Übereinsiimmung mit der 
Natur und ihrem Laufe. So haben Himmel, Erde und Menschheit jede 
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ihr Tao als Gesetz ihrer Sphäre. Die Harmonie zwischen ihnen verbürgt 
Ordnung, Wohlergehen, Erntesegen und Menschenglück. Der Kaiser hat 
die Pflicht, das Tao des Himmels an seine Unterthanen weiterzugeben 
und diese zu naturentsprechendem Verhalten anzuleiten, Das Tao der 
Confucianer ist also das große Naturgesetz in seiner moralischen An- 
wendung aul das Menschenleben. 

Bei Lao-tse aber erscheint das Tao als das einheitliche transscenden- 
tale Princip, das nicht in der Natur, sondern über ihr steht, Aus ihm 
sind alle Phänomene herzuleiten. In ihm löst sich der Gegensatz der 
positiven und negativon Kraft auf. Während im J-king die Dinge (wan- 
wu) aus dem Zusammenwirken von Yang und Yin entstehon und die 
Transformation der Phänomene selbst das Erklärungsprincip der dua- 
listischen Welt ist, so daß alle Bewegung (chi) auf Veränderung beruht 
und der Wechsel (i) selbst die Gesetzmäßigkeit dieser Veränderungen 
bedeutet, ist für Lao-tse das Tao Ursubstanz und Bewogungsursache, Es 
ist Daseinsgrund und Vernunftprincip des Universums. 

Das Tao bei Lao-tse ist ein selbständiges und urewiges Weltprincip 
außerhalb der Natur. Es ist die in der ganzen Welt sich offenbarende vor- 
nünftige Ordnung der Dinge, Das transscendente Tao objectiviert sich 
in der Welt, und somit ist die Erscheinungswelt selbst Tao. Das abso- 
lute Tao entwickelt sich durch das Chaos hindurch zur Welt der Dinge. 
Seine Bewegung wird Anlaß der Schöpfung. Das einheitliche Tao lißt 
die vielgestaltige Welt aus sich hervorgehen. Die Schöpfung ist eine Evo- 
kution als ein Act des Tao aus sich selber. 

Tlimmel und Erde, die bei Confuchus die höchsten Mächte sind, werden 
bei Lao-Ise dem Tao untergeordnet. Die ganze Natur ist nur die Außen- 
seito des Tao, Es ist Ursprung aller Wosen und zugleich dio belebende 
Kraft in ihnen. Auch die Menschennatur ist nur Erscheinung des Tao. 
Denn in Wirklichkeit existiert überhaupt nur das Tao, von dem die Welt 
nur ein Abbild ist. 

Das Tao selbst hat weder Ursache noch Entstehung. Es ist die „causa 
sui“, und entspricht dem „Absoluten“ im Sinne der Mystik. Das Tao 
hat keino Eigenschaften oder nur negative. Aus dem Negativen entsteht 
das Positive. Das Tao vereinigt alle Gegensätze in sich. Da alle Quali- 
täten nur innerhalb der Erscheinungswelt ihre Geltung haben, kann man 
dem Tao als dem Princip des außerhalb ihrer Sphäre stehenden schlecht- 
hin Absoluten keine bestimmten Eigenschaften beilegen. 

Es gibt also kein Mittel, das Wesen des Tao zu bestimmen und mit, 
Definitionen auszudrücken. Erst mit seiner Manifestation in den Dingen 
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nimmt es Eigenschaften an. Alles, was wir vom Tao aussagen können, 
trifft mithin nur seine Wirkung, nicht sein Wesen. So erklärt Lao-tse 
das Tao als ein für den Menschen Unerkennbares, Der Vorstand kann 
nicht bis zu ihm vordringen. Der Mensch ist aber selbst Tao und kann 
auf mystischem Wege zur Vereinigung seines Wesens mit der Urkraft des 
Universums gelangen. 

Die allgemeine Weltvernunft wirkt in allen Erscheinungen. Das ein- 
heitliche Grundprincip findet einen pantheistischen Ausdruck. Das Tao 
ist nicht ein abstracter Gedanke, es ist die göttliche Kraft des Weltalls, 
von der auch der Mensch einen 'Teil besitzt, 

Im Begriff des Tao hat also die Lehre des Lao-tse ein Einheits- 
princip aufgestellt, Hierin unterscheidet sie sich grundlegend von der 
confucianischen, die die Welt als in zwei Hälften gespalten ansah, die 
von den polaren Kräften Yang und Yin beherrscht waren. Dem imma- 
nenten Dualismus bei Confucius steht ein transscendentaler 
Monismus bei Lao-tse gegenüber. 

Der fundamentale Unterschied dieser beiden Weltauffassungen, 
der praktischen und theoretischen, der dualislischen und monistischen, 
der immanenten und transscendenten, wird schon viel früher bostanden 
haben, lange bevor er in Confucius und Lao-tse als Vertretern der beiden 
großen Gedankensysteme seinen festen Ausdruck land, Beide Anschau- 
ungen lagen in den Grundlagen chinesischen Denkens, Sie blieben auch 
noch lange nach der Lebenszeit der großen Meister bestehen als gleich- 
berechtigt neboneinander, bis der eminente Bezug zum praktischen Loben 
und die Verbindung mit dem Staatsinterosse dem Confucianismus den 
Sieg brachte über die abstracten Gedanken des Lao-tse, 

Wir können in beiden Lehren die Punkte nachweisen, die ihre Tronnung 
als verschiedene Gedankenrichtungen zur Folge halten, Aber es ist nicht 
möglich zu sagen, wann zuerst eine Gegensätzlichkeit zwischen beiden 
hervorgetreten sein mag. Confucius und Lao-tse waren sicher noch keine 
Antagonisten. Die taoistischen Philosophen haben die Confucianer stels 
scharf angegriffen, während ihre Namen in den orthodoxen Schriften 
nirgends erwähnt werden. 

In der Han-Zeit bestand Trennung und Feindschalt dor beiden Schulen, 
die vordem gleiche Berechtigung gehabt hatten, Damals wurde der Con- 
fucianismus zum einzig anerkannten Staatsdogma, dem gegenüber der 
Taoismus zu einer Privatphilosophie herabsank und sich gleichzeitig 
auch schon nach der religiösen und abergläubischen Seite umgewandelt 
hatte, 
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Die altchinesischen Grundanschauungen haben sich im confuciani- 
schen System am reinsten bewahrt und von fremder Beimischung frei- 
gehalten, während in der von Lao-tse ausgehenden Richtung später vieler- 
lei hinzutrat, was die einfachen Nauptgedanken verdunkelto. Die Lehre 
vom Tao wurde bei Lao-Ise zur philosophischen Speculation in Ver- 
bindung mit einer Anleitung zum naturgemäßen Verhalten das Menschen. 
Seine Nachfolger entwickelten eine ausgesprochen mystische 'Tendonz. 
Der philosophische Taoismus entartete dann zum Aberglauben und ging 
in eine religiöse Form über. Für unsre Betrachtung ist also zu scheiden 
der ältere Taoismus als Philosophie und der jüngere Taois- 
mus als Religion. 


Das „Tao* ist bei den Confucianern ein mechanisches und ethi- 
sches Prineip als Naturgosetz und Moralvoxschrift, bei den Taoisten 
dagegen ein metaphysisches Princip als transscendentale Wollvernunft 
und mystischer Urgrund. 

Es würde zu weil führen, alle Textstellen wiederzugeben, die vom Tao 
und seinem Wesen handeln, Es wird für unsern Zweck genügen, einige 
der bezeichnendsten anzuziehon. 

So heißt es vom Tao als Naturordnung: „Das Yang auf der einen, 
das Yin auf der andren Seite, das nennt man Tao“15%, [Iiernach er- 
scheint Tao als die höchste Einheit, von der die beiden Dualkräfto 
ausgehen, wofür an andrer Stelle?” der Ausdruck „Wai-chi* gebraucht 
wird. „Das Tao von Himmel und Erde ist beständig und dauernd und 
hört nie auf", „Das Tao des Himmels bringt die Wandlungen (pien-hua) 
der Natur hervor«158, „So giebt es ein Tao des Himmels, ein Tao der 
Menschheit, ein 'Tao der Erde«1, „Wor das Gosotz (Tao) der Wand- 
lungen kennt, der kennt auch das Wirken des göltlichen Geistes" 0, 

Der Naturverlauf bildet das Muster für das Menschonleben, „Wenn 
man das göttliche Tao des Ilimmols betrachtet, so sieht man, daß die 
vier Jahreszeiten ohne Störung verlaufen ; der Ileilige Mensch (= Kaiser) 
begründet daher auf dieses götlliche Tao seine Unterweisung und das 
Erdreich unterwirft sich ihm«1%1, „Was der Himmel bestimmt hat, das 
nennt man (des Menschen) Natur; dieser Naturanlage folgen, das 
nennt man das Tao (des Monschen); die Pflege des Tao nennt man 
Unterweisung" !%®, So ist das Tao das vom Naturgesetz abgeleitele Moral- 
Princip. „Wenn die Gedanken im Tao ruhen, werden auch die Worte dem 
Tao entsprechen“ 10%, „Wer am Morgen vom Tao gehört hat, kann am 
Abend ruhig sterben«108, 
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Für den Begrilf des Tao bei Lao-tse und seinen Nachfolgern sind in 
erster Linie maßgebend das Tao-tö-king!® und das Buch des Chuang- 
ise166, Die Definitionen bei den taoistischen Philosophen sind, so viel 
sie zum Lobe des Tao zu sagen wissen, sehr allgemein und unbestimmt. 
Sie müssen stets negativ lauten, denn das wahre Wesen des Tao ist un- 
ergründlich und unaussprechlich. Weiter als zum Bewußtsein des Nicht- 
wissens kann der Verstand nicht gelangen. 

Bei Lao-tse aber ist das Tao nicht nur das Naturgesetz, sondern der 
urewige, unvergängliche Ursprung alles Seins, aus dem die vergänglichen 
Dinge hervorgehen, wie aus einer Tür, die schöplerische Kraft, die ihnen 
Form und Eigenschaft verleiht. Himmel und Erde haben ihre Existenz 
vom Tao, Es ist „die Mutter aller Dinge 1%, So heißt es auch im Buche 
Kuan-tse: „Das Tao hat Himmel und Erde geschaffen (d. h. hervor- 
gebracht) 108,“ 

Die europäischen Übersetzer haben den Begriff des Tao in sehr 
verschiedener Weise wiederzugeben gesucht, mit Logos, ralio, raison, 
parole, cause premiere, voie, nature, natura naturans usw. Wir werden am 
besten, wenn wir uns über seine Bedoutung in ihren manniglachen 
Möglichkeiten klar geworden sind, das chinesische Zeichen. unübersetzt 
lassen und das Wort „Tao“ beibehalten 109, 

Es ist dem chinesischen Sinne durchaus nicht entsprechend, wenn die 
Buddhisten später Tao, außer der wörtlichen Üborsetzung durch märga, 
auch mit bodhi gleichsetzen wollten, Dies war orst möglich zu einer Zeit, 
als der Taoismus bereits selbst stark vom Buddhismus beeinflußt war 
und eine gegenseitige Vermischung der beiden Systeme eingelreten war. 

In gleicher Weise hat auch der Titel, den das Werk des Lao-tse trägt, 
die verschiedonsie Wiedergabe erfahren, einmal möglichst wörtliche als 
das Buch vom Weg und von der Tugend, Livre de la voie et do la vor- 
tue (Julien), Reason and virtuo (Carus), dann auch sehr frei als Sinn 
und Leben (Wilhelm), Höchstes Wesen und höchstes Gut (Grill), sogar 
Providence and Grace (Parker); am besten wohl mit Principe et son 
action (Wieger), das Weltgesetz und sein Wirken (Franke). Donn Tao 
und T& sind nicht entgegengesetzt als in zwei verschiedenen Sphären 
liegend, sondern zusammengehörige Begriffe. Das T£ ist die Eigenschaft 
des Tao, wie weiter unten ausgeführl werden soll. 

* M * 
Ein Tatmensch und ein Denker stehen sich in Gonfucius und 


Jao-!se gegenüber. Das consequente Denken isoliert. Daher hat Lao- 
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tse ein einsames Leben geführt, Er ist nie mit Ansprüchen an das Leben 
herangotteion, nur mit dem Anspruch der freien Meinung. Er wußte, daß 
nur Wenige ihn verstehen würden und verstehen konnten. Im vollen 
Gegensatz zu Conlucius war Lao-tse frei von aller praktischen Absicht. 
Seine Gedanken dienten keiner Tendenz zu bewußtem Zwecke, 

Confueius mußte ein Optimist sein, um der große Führer "und Er- 
ziehor seines Volkes werden zu können. Aus metaphysischer Veranlagung 
war Lao-tse Pessimist und stand von vornherein im Gegensatz zum Ur- 
teil der Masse. Confucius wußte sich eins mit dem Chinosonvolko und 
stellte ihm ein Beispiel auf in seiner vorbildlichen Persönlichkeit. Lao- 
tso salı sich als den großen Einzelnen und zog sich in seinom Ausnahme- 
bewußtsein zurück aus der’socialen Gemeinschaft. Die Reform des 
Confucius galt den Chinesen als Chinesen, die Lohre des T.ao-tse richtete 
sich an Wonige unter ihnen als Menschen. 

Man hat Confucius und Lao-tse gegenübergestellt als die Ver- 
treter einer nordchinesischen und südchinesischen Welt- 
anschauung und ihre Personen und Lehren in einen politisch- 
socialen Gegensatz bringen wollen, den Individualismus Südchinas gegen 
den Communismus Nordchinas. Danach wird der orthodoxe Staatskult 
die Religion des nordchinesischen Kulturkreises genannt, der von Lao- 
tse ausgehende Taoismus nber die südchinesische Volksreligion !70, Eine 
solche örtliche Trennung nach Nord und Süd dürfte für die beiden im 
ältesten Chinosentum nebeneinandor bestehenden Anschauungsformen, 
aus denen sich dio besonderen Richtungen des Conlucius und Lao-tse 
ergaben, kaum angenommen werden köunen, höchstens wäre der Schluß 
erlaubt, daß die eine von ihnen vorwiegend im nördlichen, die andre 
mehr im südlichen China Pflege gefunden habe. Dieser Gesichtspunkt 
tritt jedoch ganz zurück gegen die Trennung in eine oflicielle und in- 
officielle Form der Gedankenrichtung, in einen Slaatskuli und eine 
Volksreligion. Confucianismus und Taoismus scheiden sich nicht geo- 
graphisch, sondern nach der socialen Schicht. Zu einer Religion vor 
allem sind beide erst in ihrer späteren Entwicklung geworden. 

Wie das I-king für die Confucianer, so ist das Tao-tö-king für 
die Taoisten zu einer Bibel, einem heiligen Buche goworden, das die 
höchste Weisheit enthält. Beide Werke sind voll tielster Rätsel und 
lassen der Ausdoutung weitesten Spielraum, In beiden Systemen haben 
daher gerade diese dunklen Bücher Anlaß zur Entstehung abergläubischer 
Doeirinen gegeben, die in ihnen Bestätigung für Dinge gesucht haben, 
die darin gar nicht enthalten waren. Aul das I-king beruft sich das Föng- 
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shui der Geomanten, auf das Tao-tö-king die Schwarze Kunst der Alchi- 
misten, das cine diente zum Wahrsagen nach den Ilexagrammen, das 
andre lieferte Zaubersprüche für den Exoreismus, 

Trotz ihres hohen Anschens bei den Chinesen, können I-king und 
Tao-t6-king für uns nicht als Hauptquellen gelten, Das System dos Con- 
fucianismus lernen wir besser aus der übrigen klassischen Literatur 
kennen, die Lehre des Lao-tso aus den Schriften seiner Nachfolger, der 
taoistischen Philosophen. Wie Möng-tso der klarste Verkünder der Ge- 
danken des Confucius ist, so findet die taoistische Richtung ihren Iypi- 
schen Vertreter in Chuang-tse. Ebenso wie eine Betrachtung des con- 
fucianischen Systems außer den Aussprüchen dos Confucius immer zu- 
gleich die Ausführungen des Möng-tso berücksichtigen muß, so wird eine 
Darstellung der Tao-Lehre nicht allein auf den knappon Aphorismen 
des Lao-tse aufgebaut werden dürfen, sondern schon die reicheren Ge- 
danken des Chuang-tse mitverwerten müssen. 

* 


* 
” 


Die Lehre vom Tao bedeutet also zunächst den Gang der Natur, 
die natürliche Weltordnung, die Erkenntnis von der Wirkung der Natur- 
kräfte und der Gesetzmäßigkeit des Jahresumlaufes. Der Mensch ist in 
seiner Sphäre abhängig von der Natur und ihren Gesetzen, or muß im 
Einklang mit dom Weltganzen leben. Das menschliche Handeln muß 
mit dem Tao der Natur übereinstimmen, soll es nachahmen und darf 
nicht von seinem Vorbilde abweichen. Dem gesetzmäßigen Kreislaule 
des Naturgeschehens soll die Lebensführung des Menschen entsprechen. 

Das Tao des Universums erscheint in den Formen der beiden Kräfte 
Yang und Yin, die als ein Positives und Negatives wirksam sind in einer 
entgegengesotzten Richtung und durch gegenseitige Rinwirkung dio 
Wandlungen hervorrufen, welche der Anlaß zur Entstehung aller Dinge 
der Erscheinungswelt werden. 

Auch der Mensch bildet einen Teil des Universums und in ihm besteht 
der gleiche Dualismus, Er erhält seinen Körper vom Yin, die Lebenskraft 
vom Yang. Den Urkräften der Natur (Yang und Yin) als Weltpotenzen 
entsprechen viele Einzelkrälte als geistige Wesen (shen und kuei) und 
diesen wieder im Menschen zwei Seolenformen (hun und po). So ist der 
Mensch ein Mikrokosmos, der aus dem Makrokosmos hervorgeht, in 
sich gespalten in zwei Hälften, eine irdische, der sein Körper und die 
anima (po) angehört, und eine himmlische, aus der Geist, Atem, Verstand 
und der animus (hun) stammt. Zusammensetzung und Trennung der 


Seelenelemente bedeutot für den Menschen Geburt und Tod, und ebenso 
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geht der Schöpfungsprocoß durch Mischung von Scolenatomen vor sich, 
der Einzelseelen (shen-kuei), die von den beiden \Veltseelen (Yang-Yin) 
emanieren. Das Gesetz, nach dem dies geschicht, ist das Tao. Es ollen- 
bart sich als Tao der Menschheit und ’Tao des Weltalls. 

So kennt weder Confucianismus noch 'Taoismus eine Schöpfung, 
nur eine Evolution nach dem Weltgesetz. Während der Erstere den Dua- 
lismus als von Uranfang bestehend annimmt und Ilimmel und Erde als 
die hervorbringenden polaren Mächte ansieht, stellt Letzterer das Tao als 
Einheit über diese getrennten Sphären. 

Bei Lao-tse und seinen Nachfolgern ist das Chaos die potentielle Basis 
für die Entstehung der Welt. Aus dieser Urmaterie entwickelt sich die 
Erscheinungswelt unter Einwirkung des Tao, das in sich die dualistischen 
Gegensätze vereinigt. Wie das Tao in Wirksamkeit tritt, wird nicht ge- 
sagt und kann nicht gesagt werden, da sein Wesen transscendent ist. Die 
Energie liegt im Begriff des Tao. Abex sein INandeln ist spontan und 
unbewußt. Selbst ungeschaflen, bringt es alle Dinge hervor, solbst un- 
wandelbar, verursacht es alle Veränderungen. 

Auch das animalische Leben ist nur ein Einzelausdruck der Gesamt- 
kraft des Tao, wie jeder Naturvorgang. Der Mensch erhält sein Leben, 
indem das Tao in eine materielle Torm eingeht und in dem Wesen er- 
scheint, dem es seine Kralt mitteilt, 

In dem altchinesischen Dualismus der Sphären von Yang und Yin, 
Himmel und Erde, Shen und Kuei, lag zunächst nicht eine Trennung 
in ein gutes und böses Princip. Das Negativo war an sich noch nicht 
schlecht, Es bedurfte aber nur eines kleinen Schrittes zu der Annahme, 
daß alles Gute in der Welt vom Yang, alles Üble vom Yin ausgehe, wie 
Licht und Dunkel von selbst als heilsam und schädlich empfunden 
werden, In diesem Sinne bedeutet dann Shen den wohltätigen Einfluß, 
Kuei die schädigende Wirkung, und schließlich geradezu guter Geist, 
Gottheit und böser Geist, Dämon. 

Dies ist der einfache Weg, auf dem der universistische Animis- 
mus übeıging in einen religiösen Polytheismus und Polydämo- 
nismus. Nun waren die Ilimmelskörper und Naturobjecte im Staats- 
kult und auch die Seelen der Verstorbenen im Ahnendienste Götter (shen). 
Die zahllosen Geisterkräfte, die das Weltall erfüllten, mußten je nach 
ihrer Zugehörigkeit zum Yang oder Yin als wohltälige Geister (shen) oder 
schädliche Dämonen (kuei) gelten. 

So trat im Confucianismus zu der Beobachtung der Naturvorgänge 
die Verehrung der Naturkräfte und Geister. Die Vorschriften für die 
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Menschheit haben den Zweck, ihr Verhalten so zu regeln, daß sie vor 
schädlichen Wirkungen bewahrt bleiben und der wohltätigen Einflüsse 
teilbaftig werden. Aller Segen wird in erster Linie erworben durch die volle 
Übereinstimmung, in die Naturgeschehen und Menschenleben zu setzen 
sind. Jedes Abweichen davon bringt Unheil. Pflicht der Regierung ist, 
dies zu vermeiden. Das Mittel, durch das der Kaiser auf das Volk in 
diesem Sinne einwirken kann, sind die Riten (li). Durch die Ceremonien 
überträgt er das rechte Tao des Himmels (tien-tao) in die menschliche 
Sphäre (jn-tao). 
Der Herrscher muß aber auch dafür sorgen, daß die Gottheiten Ver- 
“ehrung und Pflege erhalten, damit sie seine Regierung sognen und das 
Volk schützen. Hierin liegt die Wurzel religiöser Institution als Gebet 
und Opfer. Die mechanisch wirkenden Kräfte der Natur werden dann 
doch als bewußte Mächte aufgefaßt, die durch menschliche Handlungen 
beeinflußt werden können. Aus diesom Gedanken hat sich der Kultus der 
Staatsreligion entwickelt. 

Einen solchen religiösen Schritt hat der Taoismus zunächst nicht mit- 
gemacht. Bei Lao-tse wird das T’ao als solches nicht verehrt. Ts ist ein 
philosophischer, kein religiöser Begriff, Es giebt also bei den taoistischen 
Philosophen weder Gebet noch Opfer. 

Das Tao ist die Quelle alles Guten, von ihm stammt das Leben und 
alle lebenerhaltende Wirkung. Das Tao selbst muß also gut sein, ein 
summum bonum. Was seinem Gesetz vollkommen entspricht, bedeutet 
Segen, das harmonischo Zusammenwirken von Himmel und Erde, der 
ungehemmte Verlauf aller Naturvorgänge. Störungen des Tao in seiner 
natürlichen Wirksamkeit dagegen bringen Unheil. Ilierbei ist jedes Wert- 
urteil ausgeschlossen, denn Wesen und Wirken des Tao ist weder gut 
noch schlecht, sondern vollkommen. 

* * = 

Die Confucianer folgerten aus der Zugehörigkeit des Menschen zum 
Universum die ursprünglich gute Veranlagung seiner Natur. Der 
Seelenteil, der dem himmlischen Yang entsprach, brachte in ihm alles 
Gute hervor, das nur gegenüber den schlechten Regungen entwickelt 
und gelördert werden mußte. Erziehung und Belehrung sollten den 
Menschen zu moralischem Handeln leiten. Seine Tugend besaß der 
Mensch nach der Lehre des Conlucius nicht per so und ohne sein Zu- 
tun. Das Gute war in ihm als Anlage vorhanden, die aber erst durch 
aclives Streben zur Entfaltung zu bringen war. 
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Durch allmähliche Vervollkommnung mußten die Tugonden er- 
worben werden. Dio menschlichen Haupttugenden sind abgeleitet von 
den Grundeigenschaften des llimmels!*!. Ihre Übung führt zu Voll- 
kommenheit und Heiligkeit. Das Mittel zu ihrer lirwerbung ist gegeben 
im Studium der Klassiker, die zu rechtem Denken und Handeln anleiten. 
Höchstes Wissen ist zugleich höchste Tugend. Der Weise (hsien) ist ein 
Heiliger (shöng). Die Tugend, die durch aclives Bentühen erlernt werden 
kann, soll dann duxch tätige Anwendung des Wisseus zum allgemeinen 
Wohle ausgeübt werden. 

In dieser Frage vertill Lao-ise nun den gans entgogengesotaten , 
Staudpunkt wie Confucius, Auch er freilich nimmt eine gute Grund- 
veranlagung der Menschennatur an, aber sie folgt für ihn nicht aus dem 
Anteil, den die Yang-Seele an seinem Gesamtwesen hat, und wird auch 
nicht durch bewußte Entwicklung zu bestimmten Tugendstulen ge- 
steigert. Dor Mensch ist gut, weil er Product und Manifestalion des ab- 
soluten Tao ist, dessen Wesen Vollkommenheit und dessen Grundeigen- 
schaft das Gute ist. In vollkommener Anpassung an die Natur, in der 
das Tao lebt, in gänzlicher Angleichung des eignen Wesens an die Ur- 
kraft, in mystischer IIerstellung der Einheit mit dem Tao besteht für 
ihn die Tugend, nicht in einem künstlichen Wissen oder absichtlichen . 
Streben. 

IJierin liogt der schärlste Gegensutz beider Lehren, Unsre Erkenntnis 
beruht auf dom Satze vom Widerspruch. Die Gegensätze bedingen sich 
gegenseilig. Imigegengeselzto Jigonschaften gehören zusammen und ' 
weisen auf einander hin. Alle Qualitäten bestehen also nicht für sich, 
sondern nur als bedingt durch ihr Gegenteil, sie haben koinen absoluten 
Wert, nur relativen, Das Tao allein ist einheitlich, Es ist das Absolute, 
das alle Relativität aufhebt. In ihm lösen sich alle Gegensätze auf. 

Erst in der Erscheinungswell entstehen die Gegensätze, indem das 
einheitliche Tao in manniglache Formen auseinandertritt. Die Gegen- 
sätzlichkeit erhält eine Beurteilung, die ganz willkürlich ist, als Gut und 
Böse. Sie ist gleichfalls nur rolativ. An sich ist nichts weder gut noch 
böse, sondern nur dem Tao gemäß oder nicht. Dieser Relativismus 
erstreckt sich auch auf den sittlichen Maßstab. Auch die Tugend ist nur 
ein relativer Bogrifl, . 

Das Böse in der Welt dient dazu, das Gute als seinen Gegensatz her- 
vorzurufen, Beide aber fallen im Tao zusammen. Die Relativität aller 
Wertuieile schließt auch ein tugondhaftes Ilandeln nach boslimmten 
Grundsätzen aus. Für Lao-tso giebt es keine andre Tugend als die Übor- 
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einstimmung mit dem Tao, die Versenkung in das Tao, das Einswerden 
mit dem Absoluten, das schlechthin vollkommen ist. 

Es genügt, das Tao im Menschen sich ungehindert auswirken zu lassen, 
um Vollkommenheit zu erlangen. Actives Streben ist dem nur hinder- 
lich, Das Wissen wird überflüssig, Studium und Gelehrsamkeit er- 
scheinen als entbehrlich, ja sogar als schädlich. Während Confucius 
die Übermittlung des hinmmlischen Tao an dio Menschen durch Lehren 
und Lernen bewerkstelligen will, will Lao-tse Weisheit und Wahrheit 
intuitiv erfassen. Er lehnt das Streben nach Tugend und den Wert 
moralischen Handelns ab. Der Begriff der „Lohr e“ (chiao) ist also ein 
wesentlich confucianischer, während Unterweisungen und Vorschriften 
im Taoismus nutzlos sind. 

Wissen und Bildung, die Confucius als das Wichtigste ansah, be- 
weitet Lao-tse nur negativ. Während Vollkommenheit und Ileiligkeit 
nach des Ersteren Meinung nur durch Studium und Streben erreichbar 
ist, trilt sie nach des Andren Ansicht von selbst ein, wenn das Tao voll 
zur Wirkung gelangt. 

Den Leitfaden zur Tugend sah Confucius in den Schriften dos Alter- 
tums, die das Beispiel heiliger Menschen der Vorzeit verzeichnen, In 
ihnen gewann sein System eine feste lilterarischo Grundlage. Für den 
'Taoismus hat weder die mündliche Lehre noch die schriftliche Über- 
lieferung gleiche Bedeutung erlangen können. So hat der Taoismus auch 
niemals bestimmte Bücher zu einem unverbrüchlichen Canon erhoben. 
Die orthodoxe Staatslehre hat, die taoistischen Werke nicht als klassisches 
Litteraturgut anerkannt, Dagegen sind die confucianischen Klassiker, s0- 
weit sie die Lehre vom Tao enthalten, auch für die Taoisten maßgebend, 
und namentlich das I-king ist sowohl eine taoistische Quelle wie eine 
confucianische. Br e R 

Alle Dinge außer dem Tao selbst sind vergänglich, nichtig, wertlos. 
Die Güter der Kultur sind gleichgültig. Der äußere Luxus ist verwerflich, 
weil allo Begierden die tiefere Erkenntnis hindern. Der Weise soll alle 
Leidenschaften unterdrücken, seine Willensregungen beherrschen, sein 
Herz leer (hsü) machen, damit er zum passiven Gefäß und Spiegel des 
Tao werden kann. Er soll alle Aflecte vermeiden, um einen rein er- 
kennenden Zustand zu erreichen. Die Erkenninis aber soll nur der 
willenlosen Anpassung an das Naturvorbild dienen. So verwirfi Lao-tse 
die active Tätigkeit und alles Wirken im Interesse der Gemeinschaft, 
Eine positive Übung der Tugend erscheint überflüssig. 
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Lao-ise giebt keine moralischen Ermahnungen. Denn Gut und Böse 
sind nur Meinungen. Sie existieren als relative Gegensätze nur, weil wirdie 
wahre Einheit nicht kennen. Gerechtigkeit und Monschenliebe sind 
künstliche Forderungen, die an sich kein Verdienst bringen, Die Schick- 
lichkeit, die man durch Erziehung lehrt, verleiht keine wahre Tugend. 
Durch Buchstudium erlangt man keine Weisheit. Alle Kulturbestrebungen 
sind nur ein Hindernis für das natürliche Verhalten, wie es dem Tao 
entspricht, Der gesellschaltlicho Verkehr trübt unser Verhältnis zur Natur. 
Die Menschen leben in steter Täuschung, weil sie nicht ihre Umgebung 
anteillos betrachten. Ihr Tun wird durch Nichtigkeiten bestimmt, über 
denen sie das einzig Wichtige versäumen. 

So ist der Rat des Lao-tse die Abkehr von der Welt der realen Dinge, 
die widersprechende Eigenschaften zeigen, und die Versenkung in das 
eine, wahre, ewige Tao. Der Weise zieht sich zurück aus einer Welt der 
scheinbaren Gegensätze, die für ihn bedeutungslos sind, auf cin Gebiet, 
wo cs keine Gogensätzlichkeit giebt. Im Tao erkennt er sein eignes 
Wosen. Aus der Einheit mit dem "Tao gewinnt er Weisheit, Tugend, All- 
macht und Unsterblichkeit, 

Der Weise findet alles in sich selbst und im Tao. Er braucht nur 
innezuwerden, daß er selbst dieses höchste Tao ist in einer seiner Üir- 
scheinungsformen, Im mystischen Bewußtsein des Einseins mit der 
transscendenten Urkraft wird für ihn die Realität des Daseins gleich- 
gültig. Sein Leben als Mensch erscheint ihm als Täuschung, während 
seine wahre lixistonz ganz im Tao liegt. Sein und Nichisein gehören bei 
Lao-tso zusammen, wie zum Rade nicht nur die Speichen, sondorn augh 
der leere Raum zwischen ihnen gehört, wie das Wichtige am Kruge 
nicht die Gefäßwand ist, sondern dor innere Hohlraum, 

Der Besitz des ‘Tao verleiht höchste Tugend (t6). Die Tugend |be- 
steht eben in der Anpassung an das Tao. Die wahre T'ugend des 
Menschen deckt sich daher mit den Eigenschaften, die das Tao hat, So 
hat der Terminus „T&“ bei Lao-tse einen doppelten Sinn: Eigenschaften 
des Tao und Tugondhandlungen des Menschen. Das T& des Weoltalls 
ist nicht absichtliche Tugendhandlung, sondern natürliche Eigenschaft. 
Die Rigenschaften des Universums nun isollen die Tugenden der 
Menschen werden. 

Das Tao in der Natur handelt nicht und redet nicht, es wirkt als Gesetz 
(tao-{a) und offenbart sich in den Wandlungen, in Entstehen und Ver- 
gehen. Wie die Schöpfung imiWeltall spontan vor sich geht, wie die 
kosmische Kraft unbewußt schafft, so muß auch der Mensch nach dem 
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Vorbilde des Tao erkennend, nicht wollend, gehorchend, nicht vorsätz- 
lich handeln, nur mit dem Ziel vollkommener Anpassung an die Natur. 
Gleich dem höchsten Weltprincip selbst, dem apathischen Tao, soll der 
Weise keine Initiative haben. 

Die taoistische Ethik kann also nur negative Resultate ergeben. Man 
soll der Natur ihren ungestörten Verlauf lassen und dem Tao nicht 
widerstreben. Das Nachgeben (shun) ist daher ein oberster Grund- 
satz für das Verhalten des Menschen. Der Ileilige Mensch wirkt durch 
seine vorbildliche Persönlichkeit. Seine Tätigkeit ist die Ruhe, Er darf 
mit keinem Gesetz des Weltells collidieren und muß stets den Natur- 
einflüssen nachgeben. Aus dieser Forderung, das spontane Wirken des 
Tao nicht zu stören, folgt Untätigkeit und Gleichgültigkeit, äußere und 
innere Unbeweglichkeit. 

Das kosmische Princip ist also zugleich Regulativ des sittlichen IIan- 
delns. Das Tao wirkt, ohne zu handeln. So muß auch der Mensch taten- 
los leben, Also kennt der Taoismus nur negative und passive Tugenden. 
Seine Ethik ist ausgedrückt durch die Theorie dor Untätigkeit, des 
„Wu-weit, 

Das Ziel ist die Vereinigung mit dem absoluten Tao. Dazu führt der 
Weg des „Wu-wei“, d, h. Untätigkeit, Leidonschaftslosigkeit, Naturan- 
passung, Selbsterkenntnis, Selbstüberwindung, Selbsigenügsamkeit. Das 
passive Ideal des Wu-wei hat kein Intorosso an einer äußeren Kultur 
des Menschen, an den Formen des socialen Lebens, an den Bedürfnissen 
des Staatswesens. Dor Begriff der guten Werko ist unvoreinbar mit diesor 
Theorie. Die Askese ist die praktische Consoquonz solcher Inactivilät. 

Solbstlosigkeit, Selbstentäußerung, Solbstaufgabe sind Vorbedingungen 
dafür, daß der Mensch das Tao in sich aufnehmen kann, Er muß erst 
leer werden, um sich dann ganz mit höherer Kralt zu füllen, Allem 
Äußeren gegenüber bleibt der Weise völlig gleichgültig und unbowegt. 
Er handelt ohne Leidenschaft, wunschlos, absichtslos, wie das Tao selbst, 
das keinen Zweck kennt. Die volle Passivität macht ihn rein und geeignet 
zur Verschmelzung mit dem Tao. 

Die Begierden sind verderblich, die Reize der Sinne sind Betrug, das 
Wissen liefert nur Wortloses. Wahre Tugend bedeutet nicht irgend 
welches moralisches IIandeln, sondern Erwerbung der Eigenschaften dos 
Tao im Weltall. Durch ständige Angleichung seines Wesens an die 
Natur und allmähliche IIöherpotenzierung der ihm innewohnenden Kraft 
des Tao erlangt dor Mensch Tugend (t£), Vollkommenhoit (ch’eng), Heilig- 
keit (ch&n) 12, 
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DerWeg der Vers ollkommnung durchläuft die Stadien der Unpartei- 
lichkeit (kung), Nachgiebigkeit (shun), Leidonschalislosigkeit (hsüi), Trei- 
sein von Begierden (pu-yü), Aufgeben des Wissens (ch‘ü-chih), Untätig- 
keit (wu-wei), Schweigsamkeit (wu-yen). Die taoistische Heiligkeit (chen) 
schlioßt zugleich die confucianischen Tugenden in sich. 

Wor auf solche Weise das Tao erlangt hat (!d-tao oder yu-lao), dor 
bositzt dann auch göttliche Kraft (shen). Der Heilige wird zum gött- 
lichon Wesen, denn er ist eins mil dor Natur, mit. dem Himmel, mit dem Tao. 

x 


Pose) 
x 


Die Confueianer haben die atenlosigkeit und Passivität, vor allem 
aber die Bildungsverachtung der Taoisten auf das Schärlste vorwerlen 
müssen. Die Ablehnung aller Fragen des Stuatsbedürfnisses und der 
Familienorganisation war es besonders, was die taoistischen Gedanken 
für die orthodoxe Richtung als gefährlich erscheinen lassen mußte. 

Die Taoiston wollten sich für kein Ideal opfern. Pamilio und Staat 
galten ihnen gleich wenig. Alle praktischen Ziele haben keine Bedeutung, 
das äußere Lebensschicksal ist belanglos. Tao-Ise stellt den Menschen 
nicht wie Confucius im Rückblick aul eine alte Zeit normative Vorbilder 
auf, an donen sie unverbrüchlich festhalten sollen, er erstrebt eine indi- 
viduelle Entwicklung zu höchster innerer Freiheit, bei der alle Schranken 
des Herkommens überwunden werden sollon. 

Seine Lehre ist ein nogalivistischer Egoismus. Die Taoisten sind 
nicht Egoisten zum Zwecke positiven Lebensgenusses, sondern negativer 
lebensruhe. Sie lehnen alle Beziehungen zu Meuschon und Dingon ab, die 
ihr Gleichgewicht stören, Sie streben nach wunschlosen: Aufgehon im AU. 

Ein Werturteil, das Gut und Böse trennt, ist nur oin relalives und hat 
für den höheren Standpunkt koine Gültigkeit. Der Bogriff der guten 
Werke ist mit dor Theorie des Wu-wei nicht vereinbar. Alle Beziehungen 
in Familie und Staat sind nur Hemmungen für das natürliche Wirken 
des Tao, Gesetze und CGoremonien sind entbehrlich. Alle Menschen- 
satzungen müssen aufgehoben worden. Rein persönliche Zwecke werden 
an die Stelle der Interessen der Gemeinschaft gesetzt. Alle Pflichten 
sind dem Individuum schädlich, zur Erlangung des einzig erstrebens- 
werten Zieles, der Veroinigung mit dem "Tao. 

So ist die Lehre des Lao-ise eine dostructive und anarchische. 
Sie widerspricht den fundamentalen Grundsätzen der Confucianer und 
untergräbt die Ordnung des polilischen und socialen Lebens. Die 
Staatsregierung konnte sie nicht dulden und mußte ihr feindlich begegnen, 
um ihre eigensten Interessen zu wahren. 
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Trotzdem aber ist der Egoismus der 'Taoisten kein brutaler und 
menschenfeindlicher, Jeder soll, unter Wahrung seiner vollkommenen 
persönlichen Unabhängigkeit, doch stels wohlwollend und liebevoll 
handeln, Denn alles Gute gehört zur Eigenschaft des Tao, also äußert 
sich auch die wahre menschliche Tugend in Güte. Sie wird diese voll- 
kommen unparteiisch betätigen, gegen Gute und Schlechte, denn oine 
solche moralische Unterscheidung darf gar nicht gemacht werden. Alle 
Mitmenschen sind gleich zu behandeln. 

Lao-ise geht in seiner Auffassung humaner Gesinnung sogar über den 
Standpunkt des Confucius hinaus, indem er geradezu die Maxiıne aus- 
spricht: „Vergilt (auch) Unrecht mit Güte!!7%«, d. h. betätigo in allen 
Fällen die unveränderliche Eigenschalt (t&) des Tao, worin eben die 
Tugend (t8) besteht. Confucius, der Unrecht mit Gerechtigkeit vergolton 
wissen will??%, erscheint damit, wenn nicht als der Edlere, doch sicher 
als der Klügere, denn ein Staatswesen, dem seine T.ehre zur Stülze dienon 
sollte, würde nach dem taoistischen Grundsatzo nicht bestehen können, 
Natürlich wollen die Taoiston auch im politischen Sinne jede Gewalt 
vermieden wisson und müssen die Kriegführung vorworlen. 

Trotz des enigegengesetzten Standpunktos, den Gonlucianismus und 
Taoismus in der Frage dos activen odor passiven Verhaltens des Menschen 
vertrelen, ist doch auch die orthodoxe Lehre von dem Grundsatze der 
Tatenlosigkeit durchdrungen. Sie hat dort namentlich ihren Ausdruck 
gefunden in der vom Ilerrschor geforderten Passivität. 

Der Kaiser ist der vollkommenste Mensch. Tr besitzt die höchste 
Tugend. Für die Gonlucianer ist das Oberhaupt des Staates dor Sohn 
des Himmels, der Vortreter der höchsten Naturgewalt auf Erden, für die 
Taoisten verkörpert er in sich das Tao. Der Besitz des Tao bedeutet 
Heiligkeit und Göttlichkeit. So wird vom Kaiser schlechthin als dem 
„Heiligen Menschen“ (shöng-j@n) gesprochen. Seine Tugend verleiht 
ihm göttliche Kraft. 

Vom Kaiser in erster Linie wird daher ein Wandel im Tao gelor- 
dert. Er muß in seiner Regierung unparleiisch (kung) sein, wie die Natur, 
und Irei von Selbsisucht (szu). Wie dor Gang des Weltalls sich durch 
Nachgiebigkeit (sluun) regelt, muß auch der Staat gegen das Volk Rück- 
sicht üben. Dem Gesanıtwillen des Volkes, der den Willen des Hinmels 
ausdrückt, soll Rechnung getragen werden. 

Die ideale Regierung, durch die das Tao des Himmels (tien-tao) mit 
dem Tao der Menschheit (jen-lao) in Einklang gebracht wird, verbürgl 
Wohlstand und Glück. Dies geschieht am sichersten, indem dem Volke 
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im privaten und socialen Leben möglichste Freiheit gelassen wird. Alle 
Reibungen sollen vermieden werden, ebenso wie dor Naturverlauf nicht 
gesiört werden darf, Man muß das 'Tao wirken lassen, 

Der Fürst ist nur vorbildliche Persönlichkeit, die ihren Einfluß aus- 
strahlt, wie der Himmel selbst, dessen Vertreter er ist. Das ‘Tao wirkt, 
aber vs handelt nicht. Der Kaiser herrscht, aber or regiert nicht, Für 
ihn in erster Linie gilt der Grundsatz des „Wu-wei«. So ist in China 
seit Alters eine Politik des Gehenlassons und Gewährenlassens Staats- 
princip gewesen. 

Die Kaisorregier ung leitet das Volk durch Decrete, aber ihre exeeutiven 
Organe, die Localbeamton, lassen ihm weiteste Freiheit, Jede Collision 
muß vermieden werden, blinder Gehorsam soll nicht erawungen werden. 
Der Zustand des Landes liegt an der Verwaltung. Örtliche Mißstände 
sind Schuld der betreffenden Territorialbeamten, allgemeine Schäden 
fallen dem Kaiser selbst zur Last, 

So wird die absolute Autokratie des Ilerrschers eingeschränkt durch 
den Regiorungsgrundsatz größter Toleranz gogen die Unterthanen. Trotz 
des theoretischen Despolismus hat das Volk immer eine weitgehende 
praktische Selbständigkeit genossen, Das Volk seinerseits hat auch oft 
gegen unbeliebte Beamte protestiert und ebenso seinen Gesamtwillen 
gegen einen unwürdigen Herrscher zum Ausdruck gebracht. Dies wird 
als sein Recht betrachtet, denn auch das Volk in seiner Masso vertritt 
den Willen des Ilimmels, verkörpert das Tao, ebonso wie sie einen 
höchsten Ausdruck haben im Kaiser an der Spitze. 

Theoretisch könnte es ja eigentlich gar nicht vorkommen, daß die 
Staatsregierung, die eine Institution des Himmels ist, fehlerhaft wäre, daß 
der Kaiser, der das Tao besitzt, sich durch Mangel an Tugend schuldig 
machte. Die Gnade des IIimmels ist aber dem Träger der höchsten Würde 
nur bedingt verliehen. Der Wandel im Tao verlangt die Tatonlosigkeit. 
Ehrgeiz, ITerrschsucht, Grausamkeit, Laster und Luxus bringen den 
Herrscher und seine Beamten um ihre Würde. Das „Wu-wei« ist das 
Mittel zur wahren Macht 175, 

Im Besitze des Tao ist der Kaiser ein Ileiliger, ein Golt, und sogar 
der Herr der Götter und Geister. Jedes Organ der Staatsregierung und 
Reichsverwaltung, alle Beamten und Litteraten, besitzen einen Teil der 
ihnen vom Kaisor übertragenen göttlichen Kraft. Für die Confucianer 
liegt die Tugend im Wissen, und klassische Gelehrsamkeit verleiht eine 
Stellung, die über das Niveau der Menge erhebt, Für die Taoisten liegt 
die Quelle außergewöhnlicher Macht in dem Anteil am Tao des Weltalls, 
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der durch volle Versenkung gradweise Steigerung erfährt. Der Mensch, 
der bei Confucius activ lernen und handeln muß, braucht bei Lao-tse 
nur die Natur nachzuahmen, sich dem Tao anzupassen, ganz passiv und 
untätig zu verharren, um "Tugend, Vollkommenheit, Ileiligkeit, Göttlich- 


keit zu gewinnen. 


Nach der Theorie besteht volle Übereinstimmung zwischen Weligoist 
und Einzelseele. Denn beide sind Tao, einmal als absolutes Princip, 
andermal in der Evolution als Erscheinung. Praktisch aber muß der 
Weise beständig nach Vereinigung mit der Urkraft streben, seine Ver- 
bindung mit ihr herstellen und dieser enigegensiehende Hemmungen 
überwinden. 

Naturgemäße Lebensweise verstärkt die Kräfte des Körpers. Anpassung 
an die Natur bringt Zunahme des Lebenselements, Wandel im Tao be- 
deutet nicht nur Tugend, sondern auch Glück und Wohlergehen, Wie 
die Tugend nur im natürlichen Verhalten besteht, so wird durch sie auch 
das materielle Leben gefördert. Das Tao selbst ist Lebensprineip. Die 
Verschmelzung mit ihm hat also auch in zunehmendem Maße Erhöhung 
der Vitalität, Verlängerung der Lebensdauer zur Volge, Das vollkommene 
Einswerden mit dem Tao verleiht dann Unsterblichkeit. 

So werden bei den taoistischen Philosophen zahlreiche Beispiele er- 
zählt von tugendhaften Personen, die durch dio Pflego des ‘Tao hohes 
Alter erreichten. Vermöge seiner Wesensverwandtschaft mit der absoluten 
Kraft des Weltalls ist der Mensch zu höheren immateriellen Leben vor- 
bestimmt, Er muß dazu nur das in ihm vorhandene Vermögen richtig 
entwickeln. Er besitzt einen Teil dor gölllichen Geisternatur (shen) und 
durch dessen Potenzierung die Möglichkeit, selbst göllliche Kraft zu er- 
langen. 

Der Weise überwindet allmählich das Körperliche, so daß ihn schäd- 
liche Einflüsse nicht mehr treffen können. Er wird stolflos (wu-hsing) 
und verschmilzt auf der höchsten Stufe der Heiligkeit ganz mit der Welt- 
seele. Er erlangt Unsterblichkeit, wenn er selbst vollständig zum ewigen 
Tao geworden ist, Ein solches Vorbild liefert die sagenhalie Gestalt des 
Pöng-isu 178, 

Dieser Gedanke der lebensverlängernden Wirkung des Tao führte dann 
auch zu einer Theorie künstlicher Lebensverlängerung, Sie wird 
das praktische Ziel des taoistischen Weisen. Das Princip des Lebens ist 
der Atem (ch‘iy. Er läßı die Bäume wachsen, die Tiere laufen, die Vögel 
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Nliegen und verleiht dem Menschen die Vernunft. Auf dem Atem beruht 
die Bluteirculation. Bewegung und Ansirengung sind dom Körper heil- 
san, ebenso wie ein Türzaplen durch die beständige Drehung davor ge- 
schützt wird, daß ihn die Holzwürmer anfressen. 

Durch Einatmen nimmt der Mensch fortwährend Lebenskraft (shen) 
aus dom Weltall auf. Die kunstvolle Regelung des Atmens ist daher ein 
Mittel zur Lobensverlängerung. Der Atem kann im Körper aulgespeichert 
werden durch eine schwierige Methode, ihn zu schlucken, ihn zu ver- 
dichten durch viel Einziehen und wenig Ausstoßen (ch’ang-yin, huan- 
Pu) 7, Mit solchem Vorrat wird der Monsch befähigt, längere Zeit ganz 
olıne Atemholen und Nahrungsaufnahme auszukommen. 

Neben solcher Atenıgymnasiik (tao-yin), die auch ınit allerlei Frei- 
übungen verbunden war, wurde systematisches Fasten und IIungern be- 
trieben, bis der Körper so leicht wurde, dal er in'der Luft schweben 
konnte, und schließlich das Stolfliche ganz unterdrückt war, 

Aul diesen Gedanken in Verbindung nit mancherlei abergläubischen 
Vorstellungen haben die Chinesen dann eine lloilkunde aufgebaut, 
die sich ganz dom laoislischen System einpaßt, mit wissonschaftlicher 
Medizin aber nichts zu lun hat!?8, Stoffe, die man sich als mit einem 
besonders starken Quantum von Lebenskraft begabt dachte, wurden als 
Arzenoi verschluckt. Aus solchen Ingredienzien, denen man lebenfördern.de 
und lebenverlängorndo Wirkung zuschrieb, suchte man auch ein Elixir 
herzustellen, durch dosson Genuß Unsterblichkeit erlangt werden konnte, 
Aus solcher Bestreben erwuchs dann die alchimislische Richtung 
des "Taoismus !®, 


Nicht nur langes Leben und Unsterblichkeit konnte der Heilige aus 
der Versenkung in das Tao gewinnen, auch übernatürlicheo Kräfte. 
Er wird wie die Natur selbst, die or dann in sich vertritt. Kr erlangt ge- 
heimnisvolle Fähigkeiten, durch die er Wunder wirken kann, Die Natur- 
geselze, denen der gowöhnliche Mensch unterworfen ist, haben auf ihu 
keino Anwendung. Er wird allmächtig, allwissond, allgegenwärtig. So er- 
scheint der laoistischo Weise als ein magischos Wosen. 

Im orthodoxen Systom beruhte alle höhere Fähigkeit auf der Gelehr- 
samkeit, die aus dem Studium der Klassiker erworben wurde. Sie gab 
dem Littoralen zugleich Macht übor die Geister (kuei). Dor Staatsboamte 
war vor ihrem Spuk sicher. Vermöge seines größeren Quantums uni- 
verseller Lebenskraft wird der taoistischo Heilige solbst ein götlliches 
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Wesen (shen), dem die Dämonen (kuei) nichts anhaben können. Er kann 
die Geister zu seinem Dienste zwingen. Ilierin liegt der Ursprung des 
Exorcismus, der später in der taoistischen Religion und in der Volks- 
religion eine bedeutende Rolle spielen sollte und zu einen besonderen 
System entwickelt wurdo. 

Die Lehre des Lao-tse, die in einer mystischen Vereinigung mit dem 
Tao zur Erlangung unvergänglicher Kralt aus dem Urgrundo der Natur 
gipfelte, trug schon in sich die Elemente, die dann in der Entartung die 
alchimistische und exorcistische Richtung des Taoismus bestimmt haben. 


* * 
* 


Die transscendente Speculation des Lao-tso trug schon einen mysti- 
schen Zug, der bei seinen Nachfolgern noch deutlicher hervortrat. Die 
Vereinigung mit dem Absoluten ist nur aul mystischem Wege erreichbar. 
Durch Körperbeherrschung und Atemregulierung versetzt der Weise sich 
in einen apathischen, willenlosen Zustand, aus dem heraus ihm die Ver- 
schmelzung mit dem Tao gelingt. Das Ich erlischt, das Tao tritt an seine 
Stelle. Das ist die „unio nıystica“, in dor der Mensch Gott wird. 

Als Folge dieses mystischen Vorganges erlangt der Ileilige intuitive 
Erkenninis und übernatürliche Kraft, Der Körper wird Geist, das Indi- 
viduum wird Weltsecle. Der Mensch verhält sich dann wie das Tao, 
dessen Wesen Nichtsein und Nichthandeln inı gewöhnlichen Sinne ist. 
Er lebt und wirkt naturhalt. Es gelten für ihn dann nicht mehr die erst 
aus dem Urprincip abgeleiteten Naturgesotze. Im Vollbesitze des Tao 
kann er Wunder tun und die Geister boherrschen. 

Die Üborzeugung von der Wertlosigkeit dor irdischen Tobensgüter und 
die Ablehnung alles Zusammenhanges mit der socialen und staatlichen 
Gemeinschaft mußte zur Weltflucht führen, Während CGonfucius das 
Zurückziehen in die Binsamkeit tadelte®®, haben die taoistischen Philo- 
sophen, nanıontlich Chuang-tso, die Askeso als don Weg zur Erlangung 
von Vollkommenheit und Heiligkeit gepriesen. 

Selbstentäußerung und Selbstvergessenheit sind Vorausselzung does 
tugendhaften Wandels. Untätigkeit, Schweigsamkeit, Leidenschaftslosig- 
keit sind Bedingungen für die Erlangung des Tao. Dio Vervollkommnung 
wird erreicht durch allmähliche Loslösung von allem Welllichen und 
Irdischen, durch völlige Versonkung in den Sinn der Nalur und das 
Wesen des \Veltalls. Der Weise erstrebt das transcendente Ziel der Eins- 
wordung mit dem absoluten Tao auf dem Wege einer Heiligkeits-Askose, 

Die Lohre des Lao-ise gewinnt so den Charakter einer mystischen 
Geheimlchre. Ihr Sinn geht nur den Einzelnen an und ist nicht für einen 
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größeren Kreis oder eine Gemeinschaft bestimmt. Sie steht im vollsten 
Gegensatz zur confucjanischen, die von vornherein bewußt eine Staats- 
lchre und allgemeine Volksmoral sein wollte. 

Die Träger der taoistischen Weisheit wurden daher einzelne Denker, 
die einem mystischen Geheimnis nachsannen. Sie lebten ihrer Über- 
zeugung, die im Widerspruch zu der officiellen Seile des Chinosenlums 
stand, notwendig in dor Einsamkeit. Es waren Einsiedlor (hsien), die 
sich ganz dem Bosireben hinyaben, in sich das Tao zu verwirklichen, 
aus seinem Urgrund höchste Lebenskraft und magische Gewalt zu 
schöpfen, und so zu göttlichen Wesen (shen-hsien) zu worden. 

Um solche weise und heilige Mänuer scharten sich Jünger und Schüler. 
Der askelische Gedanke nahm auch in China die gleiche Entwicklung, 
wie im Vorderen Orient, wo aus ihm das abendländische Mönchswesen 
erwuchs. Die Anachoreten wurden zu Coenobiten. Das Ziel, das Einzelne 
durch Weltftucht erstrebt hatten, wurde daun von einer Gemeinschaft 
vorlolgt. Die gemeinsame Ausübung der Ileiligkeils-Askose führte zur 
Entstehung der taoistischen Klöster und zur Begründung eines reli- 
giösen Taoismus, 

Wie bei diesem Entwicklungsproceß der Taoismus von Seiten des 
Buddhismus einen starken Einfluß erfuhr, namentlich in seinem 
Mönchtum, Klostorwesen und’[empelkult, wird weiter unten zu zeigen sein. 

* * * 

Div pessimistische TLebonsauffassung, die nogalive Bewertung der 
Lebensgüler, sowie die inyslische und asketische Tendenz in der Lehre 
des Tao-tse haben zu der Annahme indischen Binflussos bei ihrer 
Entstehung Anlaß gegeben, die aber durch keine historischen "Tatsachen 
bestärkt werden kann. Eine Beziehung des Lao-tse zu Indien und dem 
dort etwa gleichzeitig mit seiner vermullichen Lebenszeit entstandenen 
Buddhisnius muß vielmehr für das VI Jahrhundert ante als ganz un- 
wahrscheinlich und so gut wie ausgeschlossen erscheinen, Die Lehre des 
Lao-tse ist zweifellos auf chinesischem Boden und ganz aus chinesischen 
Gedanken erwachsen, Sie wurzelt durchaus in den altchinesischen Grund- 
anschauungen. 

Daß dann die taoistische Speculation \Vege eingeschlagen hat, die in 
der Tat zu Ergebnissen geführt haben, die mit den Gocanken der indi- 
schen Philosophie eine auflallende Ähnlichkeit zeigen, kann nicht ver- 
kannt werden, darf aber doch nicht zu dem Schluß verleiten, eine unbe- 
wiesene und wohl auch unbeweisbare Urverwandischalt beider Systeme 
oder directe Einwirkung des einen auf das andre aufzustellen. 
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PERS EEE a — 
Die in vielen Punkten heryortretende Ähnlichkeit des taoistischen und 
indischen Denkens erweist sich, wenn wir die Grundlagen betrachten, 
die für dieses und jenes gelten, doch immer als eino nur scheinbare, so 
überraschend sie dem flüchtigen Blicke sich darbieten mag. Es sind stets 
nur die Resultate, in denen beide Lehren übereinstimmen, während die 
Voraussetzungen und Molive bei ihnen gänzlich verschiedene sind, 

In dieser Beurteilung dar! es uns nicht irre machen, daß die spätero 
taoistische Legende dann selbst eine Beziehung des Lao-tse zum 
Westen und zu Indien behauptet hat. Solche Legendenbildung ist in viel 
jüngerer Periode unter dem starken Einfluß des Buddhismus und ganz 
nach buddhistischem Vorbilde erfolgt. Sie konnte erst entstehen zu einer 
Zeit, in der beide Systeme bereits eine enge Verbindung mit einander 
eingegangen waren. Ihr Inhalt soll uns in einem andren Kapitel be- 
schäftigen !8%, 

So hat auch der berühmte Su Tung-p‘o im Jahre 1098 eine Erklärung 
des Lao-tse (Tao-t-ching-chieh) verfaßt in der Absicht, die Überein- 
stimmung von Taoismus und Buddhismus zu erweisen 191, 

Bei seiner Übertragung nach China konnte der Buddhismus allerdings 
unschwer im Taoismus, den er dort vorfand, eine ihm verwandte Lehre 
erblicken. Die vorhandene Ähnlichkeit vieler Gedanken erleichterte der 
neu eingeführten Lehre die Annäherung an die uralt chinesische. Infolge 
der allgemeinen Toleranz des Buddhismus und des synkretistischen 
Charakters des Mahäyäna trat dann eine Assimilierung und Vorschmel- 
zung der beiden Systeme ein, Die Frage ihres gegenseitigen Verhältnisses 
auf chinesischem Boden wird in einem späteren Abschnitt näher darzu- 
stellen sein 182, 


Kapitel X. 
DIE TAOISTISCHEN PHILOSOPHEN 


Die Darstellung der Lehre vom Tao mußte ausgehen von ihrem älte- 
sten Ursprunge, aber auch schon vorgreilen in die spätero Entwicklung 
des Taoismus. Es waren dabei nicht nur die Gedanken des Lao-tse allein, 
sondern zugleich diejenigen seiner Nachfolger zu berücksichtigen. Wir 
wenden uns nun den Gestalten der einzelnen Vertreter der taoistischen 
Richtung zu. . 

Von unmittelbaren Schülern des Lao-tse wissen wir nichts Zu- 
verlässiges. Als solche werden erwähnt Kuan Yin-tse und Tse Hua- 


Ise, Die Werke, die ihnen zugeschrieben werden, sind jedoch in’ihrer 
11 Krause, Ostasien 
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Echtheit unsicher, wahrscheinlich in sehr viel späterer Zeil geschrichen, 
vielleicht erst Producte der Sung-Zeit. Ihr Inhalt ist also weniger für die 
alte Form als für die jüngere Entwicklung der taoislischen Gedanken 
maßgobond, sio gehören nicht an den Anfang, sondern an das Ende der 
von Lao-tse ausgehenden Philosophio !#, 

Als Schüler des Lao-Ise gilt auch Wön-tse, der jedenfalls in vor- 
christlicher Zeit lebte !%, Soin Work ist noch Irei von den sonst häufigen 
Zaubergeschichten. Das Tao läßt cr aus dem Chaos hervorgehen, seine 
Substanz ist das Nichts, das Allerkleinste an Stoff, das nur Geist ist, 
Vom Tao gehen alle Qualitäten und Dinge aus, in ihm vereinigen sich 
allo Gegensätze, Sein wahres \Vesen ist für den menschlichen Verstand 
unlaßbar 18, Das Tao bildet die ursprüngliche Natur des Menschen, die 
dann durch Berührung mit der Erscheinungswelt verdorben wird. 

Kuan Yin-tso ist mit dem Grenzbelohlshaber (kuan-ling) Namens 
Yin Ilsi identificiert worden, auf dessen Aufforderung Lao-Ise seine Lehre 
aufgezeichnet habo und der dadurch sein Anhänger geworden sei. Sze-ma 
Chrien erwähnt zur Zeit des Conlucius den Lao-Lai-tse, der cin Buch 
verlaßte und sehr hohes Alter erreichte, und ist im Zweifel, ob hierunter 
Lao-tse selbst zu verstehen sei !8°, 


Die Gedanken des Tao-tso sind aber bald von einer Reihe von Denkern 
aufgenommen und lortgeführt worden, welche die taoislische Philosophio 
zu einor pantheistischen Mystik ausgestalteten. Div hervorragendsio 
Stellung unter ihnen nehmen Lieh-tso und Ghuang-tso ein, von 
donen der Erstore im V. Jahrhundert gelebt haben mag, der Telztere im 
IV.—II Jahrhundert, 

Von beiden Persönlichkeiten wissen wir historisch so gul wie nichts, 
Ob Lioh-tso, eigentlich Lich Yü-k‘ou, überhaupt eine Porson war, die 
gelebt hat, ist eine Frage, über die auch die chinesischen Gelehrten ge- 
stritten haben 18”, Bei Chuang-tso erscheint or last als ein übernatürliches 
Wesen. $zo-nıa Chen erwähnt ihn nicht!%#, Wie das Buch, das seinen 
Namen trägt, zustande gekommen, ist unbekannt. Zur Zeit dos Chuang- 
tso muß ein solches exisliert haben, denn dioser eitiert daraus einogrößere 
Anzahl von Erzählungen, meist wörtlich. Daß umgekehrt das Buch Lich- 
tse als spätero Compilation aus Chuang-Ise ontlehnt hätte, ist nach der 
Art dieser Stellen unwahrscheinlich. Nachträgliche Einschiebungen sind 
aber auch bei Lieh-Isoe anzunehmen, 

Lieh-tse berufi sich auf ein angebliches Buch des [uang-W 18%, Er hat 
damit die Rolle dieses mylhischon Kaisers als älteste Autorität des Tao- 
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ismus und Vorgängers des Lao-tse begründet. Dies bedeutet schon den 
Beginn der taoistischen Legenden. Auch sonst ist das Buch des Lieh- 
tse voll Wunderdingen und Zaubergeschichten, Seine Gedanken kleidet 
er oft in eine Erzählung, wie dies dann vor allem auch Chuang- 
tse fat. 

Lieh-tse vertritt hauptsächlich naturphilosophischo Ansichten. Das Tao 
ist das Absolute, ewig und unveränderlich. Selbst ungeschaffen, bringt 
es die Welt durch Evolulion hervor. Das Tao ist das „Kommende und 
Gehende” (wang-fu), das Entstehen und Vergehen verursacht. In der Welt 
also stellt sich das Urprincip selbst dar. Die Schöpfung beginnt mit der 
Bildung von Kraft, Form und Stoff, Die ursprüngliche Einheit des Chaos 
sondert sich in die beiden Urkräfte Yang und Yin. Aus diesen gehen die 
fünf Elemente hervor, Durch ihr Zusammenwirken entstehen Himmel 
und Erde. Durch einen Proceß verschiedener Verwandlungen entwickeln 
sich Pflanzen und Lebewesen. Tiere und Menschen sind wesonsgleich. 
Im Sinne dieses Entwicklungsganges wird eine Descendenztheorie und 
ein Stammbaum des Menschen aufgestellt. 

Alle Erscheinungsformen sind nur Evolutionen des absoluten Tao, 
das die Einheit des Universums bildet. Die Welt der Objecto ist nur eine 
Function des Tao. Selbst ohne Wissen und Können, ist dieses doch zu- 
gleich allwissend und allmächtig. Die Welt ist, wie ihr Urprincip, nach 
Zeit und Raum ewig und unendlich. Weder Anfang noch Ende sind lo- 
gisch denkbar. Werden und Vergehen bilden den ununterbrochenen 
Kreislauf. Leben und Tod lösen einander beständig ab, nach unabänder- 
lichem Naturgesetz. 

Das Einzelleben ist nur der Übergang von einer I'orm in eine andre, 
Der Tod zieht neues Leben als Folge nach sich. Aber nicht das Leben ist 
das Normale, sondern der Tod. Er ist die Rückkehr zum Tao, dem Ur- 
grunde alles Seins. Die Seele ist getrennt vom Körper. Im Traume tritt 
der menschliche Geist in Verbindung mit der Geisterwelt. Das Wissen 
ist von den Sinnen unabhängig, die Erkenntnis ist eine intuitive. 

Alle Größen sind relative. Recht und Unrecht sind gleichwertig und 
gleich wertlos. So gelangt Lieh-tse zu praktischem Fatalismus. Tugend 
besteht im Vergessen äußerer Dinge, Resignation in das Unvermeidliche, 
passivem Verhalten und völliger Ilingabe an das Tao unter Verzicht auf 
das eigne Selbst. Zur Einswerdung mil dem Absoluten dient die Ver- 
senkung, durch die Unsterblichkeit erlangt werden kann, Der Weise soll 
zu voller Gleichgültigkeit kommen, dann wird ihm intuitives Wissen und 
magische Kraft zuteil. 

ur 
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Das Ideal des Verhaltens ist das „Wu-wei«, im Staate wie lür den Ein- 
zelnen. Die beste Regierung ist die, von der man nichts merkt. Das Leben 
ist nicht notwendig besser als der Tod, Der Weise lebt, als ob er nicht 
lebte, und wird nicht berührt von der Existenzirage. 

Diese Grundsätze werden im Buche Lich-Ise durch zahlreiche Bei- 
spiele und Erzählungen illustriert, die olt bizarre Form tragen, abor eine 


große Fülle tiefer und wertvoller Gedanken enthalten ?%, 
* * 
* 

Chuang-tse, mit vollem Namen Chuang Chou, stammte aus Nan- 
hua im Staate Sung??!, Dor kurze Bericht bei Sze-ma Chiien 19% sagt nichts 
Bestimmtos, doch erzählt sein Werk viele persönliche Anekdoten von 
ihm, Bei diesem Werke wird os sich um ein Gemisch handeln von Ab- 
schnitten, die von ihm selbst stammen und seine eigentliche Lehre ent- 
halten, mit solchen, die von Schülern aufgezeichnet wurden nach münd- 
licher Lehre und persönlichen Gesprächen, wozu noch Einschiebungen 
späterer Taoisten mit besonderer Tendenz kamen. Lotzleres wird namenti- 
lich für die Stellen zutreffen, die eine zu starko Polemik gegen die Con- 
fucianer enthalten. Denn im Gegensatz dazu schildert Chuang-tso den 
Confucius mehrfach als einen ehrwürdigen Weisen, wonn er ihm auch 
Mängel nachweist. Die grobe Vorspottung und die hofligen Angriffe auf die 
Person und Lehre des Gonfucius wird erst von späterer [land stammen. 

Im Werke des Chuang-tso zeigt sich deutlich dor Gegensatz der beiden 
großen Schulen, der zur Zeit ihrer Stifter noch nicht bestand. Die Tao- 
isten bekämpfen jotzt die Confucinner heftig. Sie suchen ihren Zwock 
vor allem dadurch zu erreichen, daß sie ihre Gegner lächerlich machen. 
So wird Confucius als ein Anhänger des Lao-tse geschildert, der von 
diesem zur wahren Lehre vom Tao bokehrt wird. Der Kauptvorwurl 
lautet, daß die übertriebene Betonung des Ritualismus dio innere Wahr- 
haftigkeit schädige. Es wird von mehreren Unterredungen der beiden 
Meister erzählt, bei denen Confucius von 1.ao-tse übor seine Inrtümmer 
holehrt wird 19°, 

Möng-Ise und Chuang-Ise, die gleichzeitig am selbon Orte lebten, schei- 
nen sich nicht gekannt zu haben. Jedenfalls erwähnen sio einander nicht 
in ihron Schriften. Chuang-tse war bofreundet mit dem Sophisten Hui 
Shih (Ifui-tse)%*, der damals Minister des Fürsten ni von Liang war. 
Eino Staatsstellung hat er selbst abgelehnt, um unabhängig leben zu 
können !%5, Er lebte in großer Armut!%t, Dem Tode ging er mit Gleich- 
mut entgegen und erklärte ein Begräbnis für überflüssig10, 
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Das Werk giebt zahlreiche Gespräche des Chuang-tse mit IIui-tse und 
mit seinen Schülern. Er sucht auch seine Meinungen und Lehren zu illu- 
strieren mit Anekdoten aus seinem eignen Leben, wozu er sogar den Tod 
seiner Frau benutzte 2°, oder durch Erzählungen von andern Personen, 
die zum Teil Männer seiner Zeit oder der Vergangenheit sind, Staats- 
männer und Philosophen der verschiedenen Richtungen, andrerseits aber 
auch frei erfundene Figuren. Deren Namen haben oft eine allegorische 
Bedeutung und sind nicht als Eigennamen lebender Menschen aufzu- 
fassen 19°, 

Chuang-tse kleidet seine Gedanken überhaupt mit Vorliebe in alle- 
gorische Bilder, phantastische Beispiele und paradoxe Sätze. Sein Stil 
ist ein glänzender, oft humorvoll und satirisch 20, 

Das letzte Kapitel des \Verkes®*!, offenbar ein Anhang aus späterer 
Zeit, giebt einen Abriß der Hauptrichtungen der chinesischen Philosophie 
im IV, und III. Jahrhundert, der von großem Interesse ist. Hierin wird 
die confucianische Schule aufgefaßt als eino Abzweigung von der ur- 
sprünglichen Tao-Lehre. Es werden hier auch die Sophismen des Hui 
Shih 19: aufgeführt. 


In Chuang-Ise hat die taoislische Philosophie ihren Höhepunkt. 
Nach ihm verliert die Speculation sich in Spitzfindigkeit und Aberglauben. 
Er erweitert und specialisiort die knappen und allgemeinen Gedanken 
bei Lao-tse. Chuang-tse hat eigentlich weder System noch Methode, aber 
er ist der originellste Denker des alten China. Sein Werk besteht aus 
losen und ungeordneten Einzelerzählungen, die in feinster Weise, oft 
witzig und sarkastisch, einem tieferen Sinn zu deutlicherem Ausdrucke 
verhelfen als logische Erörterungen. 

Das zielbewußte Streben der Confucianer nach staatlicher Rolorm auf 

„ethischer Grundlage findet seinen vollkommensten Gegensatz in dem 
ausgesprochenen Idealismus des Chuang-tse, der die schon boi'Lao-tse 
vorhandene mystische Tendenz und weltiremde Askese stark betont. Aus 
dem reichen Inhalte seines Werkes sollen im Folgenden nur kurz einige 
Jlauptzüge hervorgehoben worden, ohne daß auf die für Chuang-tse eigen- 
tämliche Form seiner Anekdoten näher eingegangen werden kann. 

Die Entstehung der Welt faßt Chuang-ise, wie Läeh-tse, im Sinne einer 
Evolutions-Theorie auf?®, Die reale Welt ist durchaus relativ. Alle Er- 
scheinungen haben ihre Eigenschaften nur durch die wechselseitigo Be- 
dingtheit der Gegensätze. Für die tiefere Erkenntnis fällt allo Verschieden- 
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heit zusammen. Auch das Subject und das Object, die Lieh-tso scharf 
trennte, sind in Wahrheit eins. Sie sind nicht dem Wesen nach, nur durch 
den Standpunkt verschieden, Daher sind auch allo Urteile nur relativo 
und niemals allgemein gültige. 

Die Aufhebung der Gegensätze geschieht im Tao, in dem sich die 
Widersprüche auflöson. Das Tao ist das Absolute, das von aller Relati- 
vität unabhängig ist. Daher ist für den Menschen, dessen Auffassung an 
relative Formen gebunden ist, die wahre Natur des Tao unergründlich, 
Der durchdringendste Verstand kann niemals das Wesen des Absoluten 
begreifen. So muß das Princip der Natur ein ungelöstes Rätsel bleiben, 

Die Skepsis des Chuang-tse führt nun einen Schritt weiter. Er bleibt 
nicht stehen bei der Relativität der Phänomene, die Lao-tselehrte, sondern 
geht über zu einom vollkommen transscendentalen Idealismus. 

Die Welt der Erscheinungen ist unreal, Alle Sinne sind Täuschung. 
Das Leben hat nur den Charakter und den Wort eines Traumes. Da 
Subject und Object im höheren Verstando eins sind, da Leben und Tod 
das Gleiche bedouten, so werden alle Urteile trügerisch. Da die Dinge 
sich gegenseitig bedingen, sind die Widersprüche unvermeidlich, Die 
gleiche Wahrheit roflectiert sich in den Individuen verschieden. So 
können wir gar kein gültiges Urteil haben über das wirkliche Wesen 
der Dinge, die uns nur in einer Spiegelung bekannt sind, 

Gut und Böse sind rolativo Begrilfe, Es ist daher töricht, einen all- 
gemeinen Maßstab für alle Menschen aufzustellen. Jeder soll frei sein, 
zu denken und zu handeln, wie es ihm natürlich is. Der praktische 
Irrtum entsteht aus unsrem falschen Bestreben, activ tälig zu soin, stalt 
das Tao von selbst wirken zu lassen, Wir habon uns nur froi zu machen 
von subjectiven Vorurteilen, um den transscendentalen Segen des ewigen 
Tao an uns zu erfahren. 

In der Anpassung an das Universum liegt Weisheit und Glück. Vom 
Leben dürfen wir nichts erwarten. Da es nur ein wirrer Traum ist, wird 
der Weise die Ruho des Todes vorziehen, Die Illusion dor Sinno ist für 
ihn wertlos. Das Dasein ist nur ein geborgles Ding. Leben und Tod 
sind wie Tag und Nacht. Wir kennen nicht das Wirkliche, nur dessen 
Bild im 'Traume, 

Das Tao kann nicht innerhalb der menschlichen Sphäre gebracht 
werden. Der Verstand reicht nicht aus, es zu erfassen. Is kann nur 
intuitiv erkannt werden. Was aul logische Weise unerreichbar ist, kann 
doch auf mystischom Wege erlangl werden. Durch stete Versenkung 
löst der Mensch sich von seinom eignen Wesen und wird zum passiven 
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Gefäß für das Absolute. Ausschaltung des persönlichen Denkens und 
Wollens führt zur höchsten Erkenntnis. So gelangt der Weise von der 
Untätigkeit (wu-wei) zum Schweigen (wu-yen)2%, 


Han Fei-tse, der mit LiSzu, dem späteren Minister des Shih-huang-ti, 
bei Hsün-tse studierte und im Jahre 233 ante im Staate Chin im Kerker 
durch LiSzu vergiftet wurde, hat in erster Linie für die Schule der Rechts- 
Iheoretiker (Fa-chia) eine Rolle gespielt?°%, Er versuchte aber auch, die 
taoistischen Grundsätze auf das praklische Leben anzuwenden, um die 
Kluft zwischen Taoisten und Confucianern zu überbrücken. Diesen 
Zweck konnte er aber nicht erreichen, ohne die Lehren des Lao-tse zu 
verflachen. Die gleiche Absicht verfolgte auch Ho-kuan-tse, der zu 
den Eklektikern (Tsa-chia) gerechnet wird ?%, 

Ein typischer Vertreter des rasch entarteten Taoismus war im II. Jahr- 
hundert ante Liu An, ein Angehöriger des Kaiserhauses der Han-Dyna- 
stie und Oheim des Kaisers Wön-ti, der Fürst des Staates Huai-nan wurde 
und daher meist mit dem Namen Huai-nan-tse bezeichnet wird. 
Er wurde bei einer Verschwörung geächtet und endete durch Selbstmord 
im Jahre 122. 

Sein Werk mit dem Titel Hung-lieh-chiel behandelt die verschieden- 
sten Gegenstände, Er giebt darin eine seltsame Naturphilosophie und 
Kosmogonie. Seine Phantasmagorien sind eine Verquickung einer phi- 
losophisch sein sollenden Speculation mit mythologischen Vorstellungen, 
die dem herrschenden Volksaberglauben entnommen sind, So steht 
Huai-nan-tse an der Wegscheide zwischen dem philosophischen Taois- 
mus als ein Nachfolger des Lao-tso und der späteren taoistischen Alchi- 
mie, deren Begründer er gewissermaßen ist, Er hat den populären Aber- 
glauben in eine Art wissenschaftliches System gebracht, wie es für die 
Folgezeit maßgebend blieb. 

Das älteste bekannte Werk über Alchimie schrieb in der Mitte des 
I. Jahrhunderts post Wei Po-yang unter dem Titel San-tung-ch‘i. Er 
wollte damit das Geheimnis der Symbolik des Iaking gelöst haben. 

Alchimie und Exoreismus sind auch die Gegenstände des Ko Hung 
oder Pao-p‘o-tse im IV, Jahrhundert post, Er ist aber vor allem der- 
jerige Autor, auf dessen Schriften die Legende des religiösen Taoismus 
beruht, Er verfaßte ein Werk über Kosmogonie unter dem Titel Chön- 
chung-chi („Aufzeichnungen im Kopfkissen“) und eine Sammlung Bio- 
graphien von 84 Heiligen, das Shen-hsien-chuan, dessen Anfang die 
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Legende des Lao-ise bildet, Der Inhalt dieser beiden Bücher wird uns 
weiter unten noch beschälligen ?°, 

Vom Taoismus und Buddhismus in gleicher Weise beeinllußt war in 
der Tang-Zeit Wang T‘ung (Wön Chung-tso ?%%), dessen Philosophie in 
seinem Worko Chung-shuo niedergelegt ist. 

Deutlich buddhistische Züge trägt auch das dem Kuan Yin-tso zugo- 
schriebene Work. Sein Inhalt ist der Giplel pantheistischor Mystik. Das 
Tao als Begriff steht über allem Denken und über jeder Erklärung. Es 
kann nicht seinem Wesen nach, nur in seinen Erscheinungen erkannt 
werden. Allo Dinge sind nur eine Form des selbst unbestimmbaren 
Princips. Das Tao verhält sich zu den Dingen wie das Feuer zum Bronn- 
stoff, Eine und dieselbe Flamme verbrennt alles Brennbare, das Feuer 
aber bedarf des Stoffes, um an ihm Nahrung zu finden. So sind die 
Einzelerscheinungen das Material, an dom das Tao sich manilostiert. 

In der Urkraft des Tao entsteht ein Gedanke, und damit beginnt dio 
Schöpfung. Die Vorstellung des zu Schalfenden nimmt Gestalt an, Aus 
dem loeren Raumo.sondern sich die Sphären von Flimmel und Erde, in 
dieson ontstehen alle Dinge und Wesen. Die Elemento der Materie ont- 
sprechen den Zuständen der Natur und bilden auch die Iauptkräfte des 
menschlichen Organismus. Die rechte Erfassung des Tao befähigt ihn 
zu höchster Vollkommenheit, in der er auch Wunder wirken kann, 

Bei Kuan Yin-ise ist allos Geist, und die Wirklichkeit der Materio wird 
ganz gelougnot. Ilimmel und Erde und alle Erscheinungsformen sind 
lotzton Eindos nur Gedankengebildo. Die Welt existiert nicht an und für 
sich, sondern nur in unserer Vorstellung. Unser Denken aber ist eine 
Ausdrucksform des 'lao, Die Tinzolseele und das Princip des Weltalls 
sind eins, Der Monsch ist "Tao, insofern gegonwärlig in allen Dingen 
und allmächtig. 

Ein solcher reiner Idealismus und consequenter Pantheismus führt 
war Leugnung der Existenz einos Ich. Es giebt kein Leben und Sterben. 
In Wirklichkeit besitzt das Leben keine Realität und der Tod ist kein 
Nichtsein. Sein ist Nichtsein und Nichtsein ist Sein. Ilierin liogt das 
myslische Geheimnis des Tao. 

Die Moralgrundsitzo des Taoismus sind in einem Werke niederge- 
legt, das dem Lao-Ise selbst zugeschrieben worden ist von der jüngeren 
Legende, nach seinem Stil aber wohl aus der Sung-Zeit stammt. Dies ist 
das T‘ai-shang-kan-ying-pien, das „Buch der Vergeltung“, in dem 
für alle Taten der Menschen Lohn und Strafe durch Wohlergehen und 
Elend in diesem Erdenleben festgeselzt werden nach einom vechnungs- 
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mäßigen Schema, wie es der rein äußerlichen Auffassung späterer Zeit 
entsprach. 

Dieses Buch hat für die chinesische Volksmoral eine erhebliche Be- 
deutung gehabt. Es ist in mehrere Sammlungen taoistischer Traciate 
aufgenommen worden, wie Ching-hsin-Iu („Buch des ehrfürchtigen 
“Glaubens") und Ch“üan-jen-chü-huo („Sittenregeln für alle Menschen“). 

Die Schrilten des religiösen Taoismus, in denen Opferdienst, Tempel- 
kult, Alchimie, Exorcismus, Magie und Mystik behandelt werden, wurden 
in den Klöstern verfaßt und sind wenig bekannt geworden. Nach dem 
Vorbilde des buddhistischen Tripitaka wurden sie zu einer umfangreichen 
Sammlung, dem Tao-ts‘ang vereinigt, Diese nach Sprache und Inhalt 
außerordentlich schwierige Litteratur ist bisher noch fastganz unerforscht, 
so daß uns die Kenntnis der darin enthaltenen Geheimlehren des jüngeren 
religiösen Taoismus fehlt. 


Kapitel XI 
DIE ENTARTUNG DES TAOISMUS ZUM ABERGLAUBEN 


Die philosophischen Lehren des Lao-tso waren von vornherein un- 
populär, Sie blieben, weil rein speculativ, unwirksam für die Menge des 
Volkes und wurden nur von wenigen, abseits des realen Lebens stehen- 
den Denkern aufgenommen. Metaphysischos Interesse und die Neigung 
zur Askeso sind ihrem Wesen nach unchinesisch. Die völlig negativ 
ausmündende Lehre des Taoismus konnte sich daher der Goncurrenz 
des praktischen Confucienismus gegenüber nicht mit Erfolg behaupten. 

Umgekehrt aber fanden alle Bedürfnisse des Menschen, die innerhalb 
des nüchternen und starren Systems der orthodoxen Richtung keine Be- 
friedigung erhielten, Aufnahme und Nahrung in dem dehnbaren Rahmen 
des Taoismus. Der letztere umfaßte die alte Naturreligion Chinas, die 
ihm mit dem officiellen Kult gemeinsam war, dann aber auch alle Rich- 
tungen des Geisteslebens, die im Confucianismus keinen Platz hatten. 
Der populäre Aberglaube verschiedenen Ursprunges schloß sich der 
taoistischen Philosophie an, 

Daher mußte der Taoismus dem Volksempfinden weitgehende Zugo- 
ständnisse machen. Darüber ging allmählich seine ursprüngliche rein 
speculative Tendenz ganz zugrunde. Er wurde aus einer Philosophie 
auf dem Wege über einen Aberglauben zu einer Phantasioreligion. 
Ein erhabenes Gedankensystem wurde zum plumpen Schwindel, Um 
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überhaupt seine Existenz zu sichern, mußte der Taoismus seine abstracte 
Richtung aufgeben und sich der Zauberpraxis zuwenden. Nur in seiner 
Entartung zum Aberglaubon blieb er lebonsfähig. Praktischen Einfluß 
auf das Leben Chinas hat er erst gewonnen, als seine lohre der Al- 
chimie und dom Exorcismus diensthar gemacht wurde, 

Über den Zeitpunkt und die Art dieses Processes der Umbildung vom’ 
philosophischen zum religiösen Taoismus wissen wir nichts Sicheres 2%, 
Ähnlich wie der Buddhismus, hat auch dor Taoismus eine Entwicklung 
durchgemacht, die ihn nahezu in sein eigenes Gegenteil verwandelte, 

Der ältere philosophische Taoismus lehrte Abkehr von der Welt, 
Weltverachtung, damit auch Geringschätzung von Wissenschaft und 
Kunst, Wertlosigkeit aller Kullur und Bildung, Erkenntnis der Nichtig- 
keit von Ruhm und Ehre, Er forderte passive Untätigkeit und mystische 
Versenkung an Stelle activer Tätigkeit und moralischen Handelns, undsein 
letztes Ziel war die Rückkehr zum owigen Tao. 

In der jüngeren Entwicklung traten die abergläubischen Praktiken in 
den Vordergrund, Der Taoismus schied sich in eine Geheimlehre von 
Adepton mit übernatürlichen Kräften und in ein System populärer Su- 
persüition, Der esoterischo Taoismus suchte Verlängerung des 
Lebens und Erhöhung der Kraft durch Vorsenkung in das Tao und An- 
passung an die Natur. Diese Tendenz begünstligte das Anachoretentum 
und die Askese. Die Einsiedler befaßlen sich mit einer „Schwarzen 
Kunst“, mit Zubereitung eines Lebenselixirs, Verwandlung der Metalle 
und Herstellung von Gold auf künstlichem Wege. 

Dor oxoterischo Taoismus nahm dann Mythologie und Geister- 
glauben dor alten Volksreligion in seinen Kreis aul und schuf ‚einen ab- 
strusen Exoreismus, Er vereinigte sich mit den auch in den nioderen 
Regionen des Staatskultes wuchernden Vorstellungen des populären 
Aberglaubens, und aus beiden entstand die geomantische Docirin des 
Föng-shui, die schließlich den Unsinn zum System erhob, 

Diese entarteten Formen der reinen Lehre, die eine umfangreiche 
Litteratur entwickelten, beriefen sich gleichfalls auf Lao-tse als den Be- 
gründor ihres abstrusen Inhaltes. Unvorständliche Aussprüche dos Tao- 
1&-king wurden im Sinne einer Schwarzen Kunst ausgedoutet, Das Binde- 
glied zwischen der Philosophie des Lao-ise und jenem Zauberwesen ist 
der Gedanke, daß der Mensch Unsterblichkeit erlangen müsse, wenn es 
ihm gelänge, das ewige unzerstörbare Tao ganz in sich zu verkörpern. 
Das Tao ist hier aus seinom melaphysischen Sinne in einen grobmate- 
vialislischen üborgangen und als Wundorkraft dienstbar gemacht, 
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In dem mystischen Charakter der Lehre des Lao-tse lag die Wurzel 
zur späteren Entartung. Der Hang zum Phantastischen überwucherte 
die Logik, und die Philosophie ging in Occultismus auf. Nach der Seite 
der religiösen Anschauungen hatte diesein Überwiegen der Magiezur Folge, 
Der Exoreismus wurde die eigentliche Domäne des religiösen Taoismus. 

Zauberei und Geisterbeschwörung waren uralt in China. Es war kein 
Zufall, daß Alchimie und Exoreismus sich an den Namen des Lao-tse 
als ihres Stifters anknüpften und das Tao-tö-king mit seinem dunklen 
Inhalte zu ihrer Bibel machten. Der mystische Gedanke von der ge- 
heimnisvollen Urkraft des Tao und das metaphysische Streben nach 
Unsterblichkeit gaben ihnen Nahrung. 

Wenn auch nicht im System des Lao-tse selbst zu finden, so war der 
krasse Aberglaube doch ein Ausfluß bei der Entwicklung seiner Meta- 
physik zur Praxis, wie sie schon Huai-nan-tse anwenden wollte, bei der 
notwendigen Vergröberung der abstracten Gedanken für die Fassungs- 
kraft des Volkes. An die Stelle der großartigen Negation des Lao-tse 
trat bei den späteren Taoisten ein kindischor Positivismus. Dem Wesen 
nach haben der philosophische Taoismus und der krasse Volksaber- 
glaube nichts mit einander zu tun. 

Wenn auch Confucianismus und Taoismus als Gedanken- 
systeme vom gleichen Ursprunge altchinesischer Anschauungen ausgingen. 
so waren sie in ihrer Entwicklung als Schulen doch zu einandor in Feind- 
schaft getreten. Mit Notwendigkeit mußten die abweichenden Punkte 
beider Lehren sich verstärken, ihre Divergenz sich allmählich vergrößern, 
so daß die Gegensätze schließlich zu den Hauptmerkmalen wurden, denen 
gegenüber die Gemeinsamkeit verblaßte. 

Es erscheint als eine Folge des sich herausbildenden und nach und 
nach verschärfenden Feindschaftsverhältnisses zwischen dem zum ortho- 
doxen Dogma erhobenen Confucianismus und der officiell nicht aner- 
kannten Richtung der Taoisten, daß sich alle hoterodoxen Mei- 
nungen, sowoll philosophische als rein abergläubische, auf Lao-Ise 
als ihren Gewährsmann beriefen. So sollte dann der Name des alten 
Meisters jode Charlatanerie decken, die mit seinen ursprünglichen Ge- 
danken gar nichts zu tun hatte. Die disparatesten Dinge vereinigten sich 
so unter dem gemeinsamen Titel des Taoismus, Als dann die Regierung 
sogar Maßnahmen zur Unterdrückung der ketzerischen Lehren ergriff 
da war der Widerstand gegen die Staatsgewalt und die Beamtenautorität 
ein einigendes Moment mehr für die vielfachen geheimen und verbotenen 
Strömungen, 
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Die schon im philosophischen Taoismus enthaltene Lehre von der 
Lebensvorlängerung durch die Kraft des absoluten Tao, die in der 
alchimistischen Geheimwissenschaft in occultem Sinne ausgostaltet wurde 
zu einen Streben nach Unsterblichkeit mit magischen Mitteln, gab einem 
von Alters latent vorhandenen Unsterblichkeitsglauben, der auch dem 
Ahnendienste zugrunde lag, einen besonderen Ausdruck. So wurde das 
allgemeine Interosso aul eschatologischo Fragen gerichtel, die bisher 
keine wesentliche Rolle gespielt hatten. Es entwickelten sich innerhalb 
des Taoismus Vorstellungen von einem jenseitigen Leben, die dann unter 
buddhistischem Einflusse ihro deutliche Prägung erhielten. 

So unversöhnlich sich der Gegensatz des Taoismus zum Staats- 
Gonfucianismus gestaltete, so groß war andrerseits die Ilinneigung, 
die er zum fremden Buddhismus zeigte. Während der Conlucianismus 
ir der Ilan-Zeit zu einom jedes individuelle Leben hemmenden Schema- 
tismus verknöcherte, entartete der Taoismus rasch in einer esoterischen 
Richtung zu alchimistischem Oceultismus und in einer exoterischen 
Richtung zu einer Volksreligion mit Zauberglauben. Der Ilang zum 
Wunderlichen fand in der nüchternen Lehre der Confucianer keine Be- 
friedigung. Er warl weite Kreise des litterarisch ungebildeten Volkes dem 
inzwischen verderbten Taoismus und dann dem fremden Buddhismus 
in die Arme, 

Als die Lohre des Buddha seit dem I. Jahrhundert post als neue Re- 
ligionsform auf den Boden Chinas übertragen worden war, vollzog sich 
rasch seine Annäherung an den Taoismus, Beide Systeme hallen mancherlei 
in ihrem Gedankengut gemeinsam, so daß eine äußere Ähnlichkeit be- 
stand. Die negative Bowerlung dor äußeren Lebensgüter, die Neigung zur 
Weltflucht und Askose, die untätlige Meditalion zeigten sich als Momente 
der Verwandtschaft, wenn auch diese Erscheinungen in beiden Lehren 
Resultate waren, dio auf verschiedenen Wegen gowonnen waren und sich 
durch das Motiy unterschieden, das für gleiche Iandlungsweise bei 
Taoisten und Buddhisten ein vollkommen entgegengesetztes war. 

Der Pessimismus, im indischen Denken viel schärfer ausgeprägt 
als im chinosischen, ist im 'Taoismus ein Ergebnis, im Buddhismus dor 
Ausgangspunkt der Lehre. Dem philosophischen Taoismus lag eino reli- 
giöso Richtung ursprünglich ganz fern, Die Ausgestaltung des Taoismus 
zu einer foston Religion erlolgte erst unter dem Einfluß des Buddhismaus. 
Der religiöse Taoismus goriet seit dem Eindringen des Buddhismus in 
China in starke und zunehmende Abhängigkeit von der fremden Lehre, 
Bestimmend wurde der buddhistische Einfluß für den Klosterdienst, das 
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Mönchswesen und den Tempelkult der Taoisten mit Bilderdienst, Mytho- 
logie, Pantheon sowie für alle Vorstellungen vom Jenseits, 

Die Umbildung des Taoismus aus einer Philosophie zu einer Religion 
wurde wesentlich gefördert durch seine Verschmelzung mit dem Bud- 
dhismus, Praktischen Einfluß hat der Taoismus eigentlich in China erst 
gewonnen, seit er sich mit dem buddhistischen Element verband, 

Der tiofe Gedankengehalt der reinen buddhistischen Lehre hatin China 
niemals begriffen werden können. Er fand bei diesem vorwiegend prak- 
tischen Volke überhaupt keinen Boden. Anders als in stark entarteter 
und vergröberter Form hätte der Buddhismus nie nach China übertragen 
werden können. 

Nachdem aber die fremde Religion Eingang gefunden hatte, war ihr 
eine Annäherung an den ihr äußerlich vielfach verwandten 'Taoismus 
leicht möglich. Als unvermeidliche Folge ergab sich eine Fusion, die im 
Laufe der Zeit eine so enge hinüber und herüber wurde, daß es später 
in vielen Fällen kaum noch möglich war, taoistische und buddhistische 
Anschauungen zu trennen. 

Der Buddhismus nahm Figuren des chinesischen Volksglaubens in 
sein Pantheon auf und glich sich selbst der fremden Umgebung an. Die 
Taoisten entlehniten den äußeren Klosterdienst und Tempelkult yon den 
Buddhisten. So entwickelte der Taoismus in den ersten Jahrhunderten 
unsrer Zeitrechnung eine Hierarchie und gestaltete diese nach buddhisti- 
schem Vorbilde zu einer festen kirchlichen Organisation aus, 

Die Lehren des älteren Taoismus sind tiefer in das chinesische Volk 
gedrungen, namentlich in die Kreise der Litteraten, Künstler und Dichter 
als die buddhistischen Gedanken. Aber der buddhistische Kultus gewann 
, weitere Verbreitung, so daß er die Yolksreligion Chinas mit seinen Formen 

in zunehmendem Maße beherrschte ?%, 

Die taoistische Litteratur ist, mit Ausnahme der alten Philosophen, die 
zeitweise hohes Ansehen genossen, auf die Klöster beschränkt worden, 
Auch die buddhistischen Schriften, die trotz der Übersetzung in die 
chinesische Sprache immer vollkommen den indischen Charakter be- 
hielten und ganz außerhalb der übrigen chinesischen Litteratur standen, 
sind außerhalb der Klöster kaum gelesen worden. 

Aus der Verschmelzung von Taoismus und Buddhismus läßt 
sich erkennen, in welcher Weise das chinesische Volk sich fremdes Ge- 
dankengut aneignete. Der Confucianismus als das orthodoxe Staatsdogma 
nahm seit der Han-Zeit eine Son derstellung ein. Er konnte sich, vornehm- 
lich auf die gebildeten Kreise und oberen Schichten beschränkt und von 
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der Regierung in fester Form controlliert, ziemlich rein erhalten. Er war 
die Religion des Ifofes, der Beamten und Litteraten, Das Volk dagegen 
gab seinem Aberglaubon mannigfachen Ausdruck und verfuhr mit frem- 
den Systemen synkretistisch. Aus jeder Religion nahmen die Chinesen 
das ihnen bequem oder nützlich Erscheinende und wandten es in einem 
eigentümlichen Sinne an, der häufig dem ursprünglichen Charakter ganz 
widersprach. 


* * 
* 


Der Taoismus hatto eine vorübergehonde Stärkung erfahren währond 
der Episode des Tyrannen Shih-huang-ti, der den Confucianismus 
aus politischen Gründen verfolgte. Während or die auf der alten Tradition 
beruhende Schule der Confucianer samt ihror Litteratur auszurotten 
suchte, begünstigle er die Taoisten und deren Schriften. Eine solche Zu- 
wendung zum Taoisnıus geschah bei dom großen Staatsmanno nicht nur 
aus politischom Motiv, sondern gleichzeitig auch aus persönlicher 
Neigung. 

Dio Charlatano der zu jener Zeit schon vielvorbreiteten und allmählich 
dreister gewordenen faoistischen Alchimie hatlen dieson IIerrscher ganz 
in ihrer Gewalt. Unter ihrem Einlluß entsandie er jene abenteuerliche 
Expedition unter Hsü Shih, die im Jahre 217 ante in Seo ging, um die 
Insel der Seligen zu entdecken und das Kraut der Unsterblichkeit zu 
finden. 

Die Reaction der Ian aber ontschied den Sieg des Confucianismus. 
Seitdem sind im orthodoxen Sinne und für die Staatsregierung die Taoisien 
„Ketzer, Wenn auch fortan das Staatswesen grundsätzlich confucianisch 
blieb, so haben doch mancho Horrscher taoistische Neigungen gepflegt, 
Schon Kaiser Wu-ii der älteren Ian-Dynastio (140-—86) stand ganz unter 
dem Einfluß der Alchimisten, die ihn mit Vorspiegelungon täuschten, im 
Besitze eines Mittels zur Erlangung der Unsterblichkeit zu sein, Gegen 
Ende seiner Regierung aber verbannte er im Jahre 89 diese Lügner, die 
zugleich auch politische Unruhon gestiftet hatten. 

Zur Zeit der jüngeren Han-Dynastio neigto Kaiser Iluan-ti(147—168) 
dem Taoismus zu, Er führle sogar ein kaisorliches Opfor für Lao-tse ein. 
Das Ende dor Ilan-Dynastie wurde außer durch die äußeren politischen 
Umwälzungen auch durch eine innere Bowegung herbeigeführt, die von 
einer taoistischen Socte ausging, der T'ai-p'ing-chiao, die uns bei 
der Frage der Entstehung der taoistischen Iliorarchio noch beschäftigen 
wird, 
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Der Einfluß der Taoisten auf die Kaiser der späteren Dynaslien ver- 
einigte sich mit demjenigen der Buddhisten, die vom IV. Jahrhundert ab 
in China größere Freiheit gewannen und ihre Lehre in weiterem Umfange 
verbreiten konnten. Die Geschichte des Taoismus und Buddhismus ist 
die gleiche bezüglich ihrer Stellung zur Staatsregierung und ihres politi- 
schen Schicksals unter den einzelnen Dynastien. Beide Richtungen gingen 
als Religionen vielfach Hand in Hand, traten aber auch gelegentlich 
rivalisierend gegen einander auf. Das Schicksal der Verbote und Ver- 
folgungen traf regelmäßig beide gemeinsam. 

Auf die Person einzelner Kaiser haben Buddhismus und Taoismus 
vermöge des äußeren Glanzes im Kulte oder des asketischen Geistes in 
der Lehre, vor allem aber durch den Glauben an ein Jenseits starken 
Einfluß ausgeübt. Es haben auch verschiedene Horrscher Versuche unter- 
nommen, die beiden Religionen mit einander zu vereinigen?!0, 

Der erste T‘ang-Kaiser protegierte den Taoismus und gab dem Tao- 
t&-king canonisches Ansehen. Während der T’ang-Zeit erhielten auch 
Lao-tse und seine Nachfolger oflicielle Eihrennamen für ihren Kult, ihre 
Warke besondere Titel, die sie den klassischen Werken gleichstellten ®!!, 
Da während der 'T‘ang- und Sung-Dynastie sowie später die äußeren 
Schicksale des Taoismus die gleichen wie diejenigen des Buddhismus 
waren, kann dafür auf die Geschichte des Buddhismus in China®!2 ver- 
wiesen werden. 


Der Taoismus ging aus von dem hohen Ideal der Vergeistigung des 
Menschen auf dem Wege der Erkenytnis der Gosetze dos \Verdons und 
Vergehens und in freier Hingabe dos kleinen Eigenwillens an den großen 
Willen der Natur. Er hat sich dann aber in der von ihm vergölterten Natur 
verloren. In seiner reinen philosophischen Form war sein Ziel dio tiefste 
Erkenntnis gewesen, aus der höchste Weisheit und größte Macht zu 
gewinnen sei. In diesem Streben hat er sich grundsätzlich von der Lehre 
Buddhas unterschieden, die ihr oberstes und einziges Ziel in der Er- 
lösung sah. 

Der Drang nach vollkommener Erkenntnis artete bei den Taoislen aber 
aus in ein Suchen nach dem Stein der Weisen und dem Lebenselixir. 
Sein rein geistiges Ideal schlug um in ein selbstisches Streben nach Aus- 
beutung der geheimnisvollen Kräfte der Natur durch alchimistische Prak- 
tiken, Zauberei und Geisterbannung. 

Der Taoismus hatte in seiner Entwicklung das Schicksal, das alle Ge- 
dankensysteme der Chinesen hatten. Die Ansätze einer melaphysischen 
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oder erkenntnistheoretischen Philosophie wurden immer bald ins Prak- 
tischo umgebogen und auf das ethische Gebiet angewandt. Für die Lehre 
des Lao-tse war dio ihr eigene mystische Tendenz und die Verbindung 
mit dem Aberglauben verhängnisvoll. 

Der Confucianismus hatte seinen Rahmen eng gesteckt und verfolgte 
in allem klar erkannte praktische Ziele. Alle Gedanken, die von einem fest 
vorgezeichneten Schema abwichen, wurden von ihm abgelehnt, So war 
es natürlich, daß viele Regungen des menschlichen Geistes in seinem 
System keinen Platz fanden. Sie flüchteten sich daher auf den Boden 
des Taoismus. Ihm wandte sich nicht nur die ungebildeto Menge au, 
die stets ihre eignen abergläubischen Anschauungen besessen batte, die 
außerhalb des Staatskultes standen, der Taoismus wurde überhaupt das 
Feld aller Freigeister in China. Seine weiten Grenzen umschlossen die 
Meinungen aller, die anders dachten als das orthodoxe Dogma, 

So ist der Taoismus nicht nur der Deckmantel für occulten Schwindel 
jeder Art geworden, sondern auch die Religion der Gelehrten, Künstler, 
Dichter und konnte die feinsten und freisten Geister Chinas in seinen 
Bann ziehen, die dann wieder an Stelle des groben Aberglaubens einen im 
Verborgenen gepflegten ästhetischen Kult ausbildeten. 

Der Taoismus ist von seiner Begründung an immer eine freiwillige 
Lehre gewesen, die niemals den Anspruch allgemeiner Geltung oder Aus- 
schließlichkeit gemacht hat, Sie ließ stots Raum für dio besondero Ent- 
wieklung individueller Bigenart und war ihrom Wesen nach geeignet, die 
verschiedensten Gedanken und heterogensten Gegenstände in ihren Kreis 
aufzunehmen. So finden sich die stärksten Gogensälze in der laoistischen 
Sphäre vereinigl. 

Während einerseits allo Schwindler und Betrüger, die ein in unver- 
ständliche Formeln gekleidetes Ilalbwissen zur Täuschung der dummen 
Massen ausnutzien, sich Taoisten (tao-shih) nannten, so gehörten andrer- 
seils auch die heryorragendsten Männer, Führer des geistigen Lebens, 
typische Schöngeister und Kulturmenschen zu den Anhängern dos Taois- 
mus, Als Vertreter des ästhelischen Taoismus braucht nur dor große 
Lobenskünstler Tao Yüan-ming (365—427) genannt zu werden, 
dessen Vorbilde sich so viele Dichter und Maler der T'ang-Zeit an- 
schlossen, die sich vom Gange ihrer Zeit zurückzogen zu beschaulichem 
Loben und höchstem Selbsigenusse in freister Selbständigkeit des Den- 
kens und Ilandelns®"®, ö 

Die Askese ist im socialen Leben Chinas als eine Ausnahmeerschei- 
nung anzusehon, Sie lag aber doch innerhalb dor chinesischen Gedanken- 
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richtungen. Ein fremder Ursprung ist für sie nicht orweislich. Der aske- 
‘tische Gedanke tritt schon im ältesten China auf zu einer Zeit, für die 
historische Beziehungen zu Indien nicht angenommen worden können. 
Die Philosophie des Lao-tso und seinor Nachfolgor war ganz von possi- 
mistischer Weltanschauung erfüllt, und die praktische Askose war eine 
natürliche Folge der {heoretischen Weltverachtung. 

So ist schon in früher Zeit von Ana chore ten die Rede, Confucius 
mißbilligte das Leben derer, die sich von dor Welt zurückzogen (pi-shih, 
Jj-nuin, yin-chä), und nennt einige Namon solcher *'*. Die Schrilten der 
taoistischen Philosophen, besonders des Chuang-tso, enthalten zahlreiche 
Erwähnungen von in der Einsamkeit lebenden Askoten ?!5, 

Diesen Einsiedlern, die die Wıldnis in Borg und Wald aulsuchten 
‚(hsien), schrieb man schon frühzeitig übernatürliche Krälte zu. Sie be- 
schäftigten sich besonders mit dem Gedanken der Lobensverlänge- 
rung. Das molaphysische Streben nach Versenkung in das Tao, aus 
dessen Urkraft höhere Potenz der Vitalität su erlangen war, wurde unter- 
stützt durch naturgemäßes Verhalten, Vermeidung von Excessen, Untor- 
drückung der Affecte, Körperbeherrschung und Atemrogulierung, aske- 
tische Übungen jeder Art, 

Man suchte aber die Lebonskraft auch zu erhöhen durch Aufnahme 
bestimmter Stoffe, in denen man ein besonders großes Quantum der 
göttlichen Naturkraft onthalten glaubte, um mit ihnen den im Menschen 
vorhandenen Teil der Weltseele (shien) zu vorstäiken, bis schließlich der 
Heilige in sich das Tao ganz verkörporte, so daß orin der Kinswerdung mit 
dem ewigen und unzerstörbaren Urprineip auch Unsterblichkeit erlangte. 

Aus diesom praktischon Streben, sein Leben zu verlängern, orgab sich 
eine Geheimwissenschaft uber die Eigenschaften gewisser Kräulor und 
Mineralien, aus denen ınan ein Miltel hersteller könnte, das Verjüngung 
und Unsterblichkeit briichte, Die Askelen wurden Alchimisten. In 
einem gröberen Verstande suchten die Taoisten das außerwoltliche Tao 
für ihre Zwecke dienstbar zu machon, indem sio seine Essenz auf künst- 
lichem Woge destillieren wollton. 

Zu den Bemühungen, din Elixir des Lebens zu gewinnen, gosellte 
sich dann auch der Versuch, Cold auf künstlichem Woge herzustellen. 
Wie in dor arabischen Philosophie und der mittelalterlichen Scholastik 
orgab sich aus mystischer Speculalion auch beiden Taoisten die Magie. 
Das ‘Tao verleiht Zauberkraft. Wer das Geheimnis der Natur erworben 
hat, kann es dann nach Belisben benutzen. Mit Ililfe des ‘Tao ist dem 
„Taoiston“ (tao-jön) kein Ding unmöglich. 

12 Kronse, Ostasien 
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Dis Masse dor Alchimislen waren einfach Betrüger, «ie aul die Dumm. 
heit der Menge rochneten, Nur wenige unter ihnon mögen bei ihren Vor. 
suchen von wirklichem Forschungstriobo geleitet gewoson sein, um one 
positivo Naturerkonntnis zu gewinnon, Sio gabon vor, gehoime Macht zu 
besitzen. Für das Tao existieren Zeit und Raum nicht, ihre Schranken 
sind also auch für den Magier aufgehoben, Er kann vormöge dor Ubiquität 
des absoluten 'Yao, dio Fähigkeit erwerben, mit soinor vom Körper go- 
trennten Seole an verschiedenen Orten zugleich zu sein, or orlangt vor- 
möge dor Ewigkeit des Urprineips, mil dem or sein Wosen verschmolzen 
hat, persönliche Unsterblichkeit, 

Mit den alehimistischen Experimenten war ein occulter Iokuspokus 
verbunden, wio ihn auch die abendländischo Magio dos Mittelalters kannte, 
und über diese Geheimwissenschaft onlstand one umlaugreiche Littera- 
tur, Jo mehr im Taoismus der Aberglaubo überhand nahm, der zugleich. 
dio populären Vorstellungen dor Geislor- und Gosponstorwolt aulnabm, 
desto stärkor mußten auch dio alchimistischen und oxoreistischen Züge 
hervortreten, So wurdo die Magie das Rückgrat ides religiösen Taois- 
mus, die Geisterbeschwörung die eigentliche Berufstätigkeit dor taoisti. 
schon Priester, 

Es war nun natürlich, daß jene Kinsiodlor (Asien), die sich mit der 
„Schwarzon Kunst" belafsten, boim Volko mit bosondoror Scheu betrachtet 
wurden, Da man ihnen übornatürliche Kräfte zuschrieb, sah man in Ihnen 
auch tbormenschliche \Vosen, Aus den Porsonon, dio durch ihr askoli- 
sches Leben in den Besitz höhorer Macht gelangt waren, wurden in den 
Augon dor Monge dann Woson, dio oino Zwischenstollung zwischon der 
Menschon- und Göllerwolt einnahmen. Dor „Askot“ wurde zum „Uber- 
menschen“, Dor Nano „Ision“, dor ursprünglich den an Gebirge lobon- 
den Einsiodler bezeichnete, erhiolt im religiösen Vroisuus die Bodentung 
eines überirdischon Wesens, eines „Gonius“, Dor Glauho an die Gonion 
hat dann eine große Rolle gespielt und weitesto Ausgostallung orfahren, 

Das Streben der taoislischon Binsiodlor nach Tobonsverlängerung, auf 
dem passiven Wogo dor Vorsonkung in das Yav und Übung dos Wu-wo, 
auf dom activon Woge durelı alehimistische Praklikon und Zauberkunst, 
hatte den Glauben an oine besondere Art persönlicher Unstorb- 
lichkeit zur Tolgo, der von der Annahme einer allgomeinon Vortdauer 
der Soolenexistenz, wio sio sich in dor altchinosischen Religion und be- 
sondors im Ahnendienste aussprach, wesentlich vorschioden wur, 

Unter dem Einfiuß dos Buddhismus hat dann dor 'Taoismus eine Lehre 
von einem jenseiligen Lobon entwickelt, mit dor Vorstellung von einem. 
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Paradiese derjenigen, die aus dom Tao Unsterblichkeit erlangt haben, 
eben der „Genien“, die sich mit dem Bilde eines Höllenreichos, das 
ganz nach buddhistischem Muster geschaffen war, verband, und dafür 
dann auch eine Vergeltungslehre nach der indischen ‘Theorie des Karman - 
aufgestellt, ED * 


& 


Das Streben nach Unsterblichkeit und der Glaube an die Magie haben 
nicht nur die Ansichten des chinesischen Volkes stark beeinflußt, sondern 
auch erhebliche Wirkungen in der äußeren Geschichte hervorgerufen, 

Ch‘in-Shih-huang-ti sandte im Jahre 217 eine Flotte aus, um die 
Fabelinsel P’&ng-lai im Östlichen Meere zu entdecken, die man von 
den Genien (hsien) bewohnt glauble und auf der ein Pilz Ling-chih-ts‘ao 
wachsen sollte, dessen Genuß Unsterblichkeit verleihe, Das Schicksal 
jener abenteuerlichen Expedition unter IIsü Shih ist unbekannt geblieben, 
doch behauptet eine japanische Legende, daß die Schiffe damals dio 
Inseln Japans erreicht und ihre Insassen sich dort angesiedelt hätten, 

Der taoistische Zauberer Li Shao-chün, behauptete zur Zeit des Kaisars 
Wu-t (140-86), den „Stein der Weisen“ entdeckt zu habon, mit dessen 
Hilfe er sowohl Gold herstellen als Unsterblichkeit verschaffen könne, 
und mißbrauchte so die Leichtgläubigkeit dieses Ilerrschers, 

Das sogenannte „Gold-Zinnober“, Chin-tan, diente zur Uerstollung 
oines Lebenselixirs, das zu allen Zeiten eine wichtige Rollo gospielt 
hat, Es mag sich dabei um ein Quecksilber-Präparat gehandelt haben, 
Im Leben vieler Kaiser, besonders während der 'I‘ang-Dynastio, ist dieses 
Elixir von verhängnisvoller Wirkung gewesen, und mancher dem Aber- 
glauben zugängliche Herrscher ist an seinem Genusse gestorben. Die 
Magie wird auch oft im Dienste der Politik und der stets tätigen Palast- 
intriguen gestanden haben. 

Auch der große Mongolenherrscher Cingis Ian beriel einen taoisti- 
schen Weisen aus Shan-tung, Namens Ch’ang Chun, zu sich in sein 
Foldlager nach Samargand, um ihn über seine Lehre, vor allem aber 
über die versprochenen Mittel zur Erlangung der Unsterblichkeit zu 
befragen ?16, 

Kapitel XIX 
LEGENDE UND MYTIIOLOGIE IM RELIGIÖSEN TAOISMUS 

Was dem Confucianismus ganz Ichlte, eine bewegliche Phantasie, cdlas 

besaß doch das chinosische Volk, und im Kreiso des Taoismus hat alles 


Phantastische buntesten Ausdruck gefunden. Wie die Adepten der alchi- 
1 
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mistischen Geheimlehre sich selbst geheimnisvolle Kräfte zuschrieben, 
so wurden auch die Persönlichkeiten der alten Weisen mit wunderbaren 
Legenden umsponnen. 

Namentlich erhielt der Stifter der Lehre, Lao-ise, den Ruf eines 
Z.auberheiligen, der die größten Wunder gewirkt, und erschien den spä- 
teren Taoisten als übermenschliches, halbgöttliches Wesen. Gerade, weil 
die Geschichte von seiner Person so gut wie nichts zu berichten wußte, 
konnte die Fabel um 50 freier erfinden, Es entstand eine Lao-tso-Logende, 
oder vielmehr eine ganze Reihe phantastischer Geschichten, die mil 
seinem Namen verknüpft wurden, 

Unter buddhistischem Einflusse haben sich dann die Erzählungen über 
Lao-tse und andre taoislische Heilige in großer Zahl und verschiedenster 
Form entwickelt. Die Legenden erhielten dann geradezu den Charakter 
der indischen Jätaka, Das Hauptsächlichste dieser Mythen über Lao-tse 
findet sich in dem Buche des Ko IIung, der seine „Ueiligen-Biographien« 
(Shon-hsien-chuan) mit seinem Leben beginnt, 

Lao-tse erscheint darin durchaus als ein Götterwesen. Empfängnis 
und Geburt sind übernatürlich. Seine Mutter habe ihn unter Einwirkung 
einer Sternschnuppe (oder nach Verschlucken einer goldenen Kugel) 
empfangen, sei mit ihm 81 Jahro lang schwanger gewesen und hätte 
ihn unter einem Pflaumenbaume aus ihrer linken Seite geboren. Daher 
orhielt or den Familiennamen Li= Pflaume. Das Kind habe das Aussehen 
eines Greises und weiße Ilaare gehabt, und sei deshalb 1,ao-Ise (das 
Alte Kind) genannt worden. lit konnte von Geburt an sprochen und hat 
hohe Weisheit besessen. Er hatte gelbe (goldene) Gesichtsfarbe, auf- 
fallend lange Ohrlappen (ein indisches Schönheitsmerkmal des Buddha 
— davon sein Vorname Er), faltige Stirn und einen hohen Schädelaus- 
wuchs (als Zeichen des langen Lebens). 

Die historische Unsicherheit seiner Lebenszeit gab Anlaß, diese in 
der Legende in ältere Vergangenheit zurückzuverlegen, wie dies der 
chinesische Buddhismus auch bei Gautama getan hat. Lao-Ise sollte schon 
unter Kaiser Ch‘@ng-wang (1115—1078) Archivboamter gewesen sein 
und im Jahre 1040 in einem von einom dunklen Ochsen gezogenen 
‚Wagen im Gebirge verschwunden sein. 

Nach dem Vorbilde des nördlichen Buddhismus wollte man in dem 
historischen Lao-tse dann nur eine Erscheinungsform eines göttlichen 
und unsterblichen Wosens sehen, das sich in allen Zeitaltern unte 
verschiedenen Namen vom Ilimmel zur Erde niedergelassen habe. 
So wurde Lao-tse zu einer Incarnation des Weligeistes (Tao), der sich 
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von Zeit zu Zeit auf Erden in materieller Gestalt manifestiert, Wie Gau- 
tama in der Reihe der zahllosen Buddhas aller Weltperioden nur der 
Lehrer dieser Epoche ist, so ist auch der historische Lao-tse nur einer 
von vielen vollkomnienen Ileiligen, die das Tao erlangt haben. 

Im Besitz des Tao hatte Lao-tse höchste Weisheit, Macht über die 
Geister und wurde unsterblich und göttlich. Er durchwanderto alle 
Länder der Erde, seine Lehre predigend, und ist auch zum Ilimmel auf- 
gestiegen. Die Abfassung von 930 Schriften wurde ihm zugeschrieben, die 
von allen Gegenständen der taoistischen Studien, auch von den aber- 
gläubischen Praktiken und Zauberkünsten handelten, 

Auch bei Ko Hung ist eine Zusammenkunft zwischen Lao-Ise und 
Confucius erzählt, bei der Letzterer in der wahren Lehre vom Tao unter- 
wiesen wird, Die Begegnung des Lao-tse mit Yin IIsi am Grenzpasse 
ist mit einer höchst phantastischen Zaubergeschichte ausgeschmückt, 

Mit diesen Angaben verbindet sich dann der Bericht von den ‘Taten 
des Lao-tso in fremden Ländern, die er auf mehreren Reisen nach Westen 
ausgeführt haben soll. Er hätte sich bis in das Reich Ta-Ch‘in (= Syrien), 
An-hsi (= Parthien), Chi-pin (= QAbtl), Tien-chu (= Indien) begeben 
und diese Völker bekehrt, 

So konnte die Legende entstehen, daß Lao-Ise, als or für den Gesichts- 
kreis der Chinesen am Bergpaß verschwand, nach Wosten gezogen und 
nach Indien gelangt sei, wo er als Buddha aufgetreten würe®!", Eine 
derartige Vorstellung war erst möglich in einer Zeit, in der der spätere 
Taoismus bereits stark mit buddhistischen Blementen durchsetzt war. 

Ähnliche Wunderlegenden taoistischer IIeiliger enthält auch das Lieh- 
bsien-chuan, das 71 Unsterbliche (hsien) behandelt?!3, Auch in moderner 
Zeit sind die Hoiligenlegenden in einem Sammelwerko vereinigt worden, 
dem Shen-hsien-tung-chien von 1640, worin das Leben von 800 Per- 
sonen, meist Taoisten, aber auch Buddhisten, erzählt ist. 

* * 
* 


Schon bei Lieh-tse und Chuang-tse wurde der Ursprung mancher 
Jehren auf den mythischen Kaiser Hnang-ti zurückgeführt, der auf 
diese Weise als ein Vorgänger des Lao-tse angesehen wurde. Hierin 
ist zunächst wohl das Bestreben zu sehen, den Gedanken des Lao-tso, 
die sicherlich eine viel ältere Quelle hatlon, eine historische Beglaubigung 
zu geben, indem man sie an die Person eines Kaisers aus ältester Ver- 
gangenheit anknüpfte, wie die Gonlucianer sich auf die Autorität der * 
Musterherrscher Yao, Shun und Yü beriefen. 


® 
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Dann wurden Lao-ise und Iuang-ti als die Schöpfer des taoistischen 
Systems neben einander gestellt (ITuang-Lao)?!%, 1Iuang-ti wurde zum 
ältesten Hoiligon des Taoismus, Er hat das "Tao erworben, ist nicht ge- 
storben, sondern gen Himmel gefahren. 

Der Kaiser Chön-isung der Sung-Dynastie verlich im Jahre 1014 dom 
Lao-tse den Ehrentitel T’ai-shang-Lao-chün und dem Iluang-ti den ent- 
sprechenden IIsüan-yüan-shang-ti-Huang-t, Unter diesen Namen sind 
sie zu Figuren des taoistischen Gölter-Pantheons geworden, 

Lao-tse ist im religiösen Taoismus nicht mehr der alte Philosoph, 
sondern ein Unsterblicher, ein Genius, eine Gottheit, Als Begründer der 
Lehre von der Lebensverlängerung wurde er ganz naturgemäß zu einem 
Gott des langen Lebens (Shou-shen) und floß in dieser Eigenschaft 
zusammen mil dev mythischen Gestalt des P‘öng-tsu (oder Lao-P'äng?%®), 

Die religiöse Vorstollung erhob den Lao-tse schließlich zu einer In- 
carnation dos Tao, dessen Lehre or verkündet, Er wurde damit selbst 
zur höchsten Gottheit, zum ewigon Naturgeist, 

* * 
* 


Die altchinesischen Anschauungen von der Entstehung der Welt 
waren sehr unbestimmte. ‘Nach dem I-king geschah die Entwicklung 
der Natur spontan unter Binwirkung der dualen Krüfte Yang und "Yin, 
welche alle Umwandlungen des Stoffes verursachten, ‚durch dio die ein- 
zelnen Erscheinungslormen entstanden, Als Uranlang wurde ein Princip 
(T'ai-chi) genannt, das gleichbedeutend erscheint mit der Urkralt des 
absoluten Tao, das die höhere Einheit ür die Gegensätze des positiven 
Yang und negativen Yin bildet.‘ 

Dieso Lehre des I-king deckt sich vollkommen mit dom Weltbilde 
bei Lao-tse, Aus dem Tao gehen alle Dinge (wan-wu) hervor in spon- 
taner Entwicklung. Den Uranfang, entsprechend dom T‘ai-chi, bildet hier 
das Chaos (hun-tun oder mang-hu) als potentielle Basis der Schöpfung. 

Das Tao als das Gesetz der Natur wirkt absichtslos. Is bringt, selbst 
untätig, durch den Kreislauf der Naturentwicklung, alle Dinge hervor ?#, 
Auch bei den taoistischen Philosophen geht der Weltproceß durch Evo- 
lution vor sich ?#®, 

Eine ganz andere Vorstellung von der Enistehung des Weltalls da- 
gegen hat sich im jüngeren 'Taoismus gebildet, die 'der Auflassung des 
I-king grundsätzlich widerspricht und offenbar von indischen Gedanken 
beeinflußt worden ist. Sie findet sich dargestellt bei Ko ILung in seinem 
Werke Chön-chung-chi ?%, 
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Die Schöpfung beginnt auch hier mit der Trennung des Chaos in Yang 
und Yin. Das Chaos selbst aber erscheint nun personificiert als eine 
Goltheit unter dem Namen P'an-ku, der als Demiurgos auftritt, Das Chaos 
(tai-shih oder yüan-shih = Uranfang) hatte die Gestalt einos Ilühner- 
eis, aus dem P‘an-ku geboren wurde, dor „Himmelsherr des Uranfanges" 
(Yöan-shih-tien-wang). Er thronte über dem Himmel auf einem Borge 
(Yü-ching-shan), Zuerst erschuf or eine Gottheit, 'T‘ai-yüan-yü-nü, die 
alles gebärende Urmutter, erhob sie zu seinor Gemahlin und machte sie 
zur Mutter der Schöpfung (T‘ai-yüan-chöng-mu). 

In:diesem Götterpaare stellen sich die männliche und weibliche Kraft 
Yang und Yin dar, auf denen die Weltordnung, der Kreislauf der Natur, 
das ‚Gesetz des Tao beruhen. Die orste Tat des P'an-ku bedeutet also 
die „Entstehung des Großen Tao“ (ta-tao-hsing), 

Die Legende läßt nach dem Tode des P‘an-ku, der drei Millionen 
Jahre vor Gonfucius gelobt hätte, aus dom Zerfall seines Riesenkörpers die 
Teile des Weltalls entstehen, Sein Atem wird zum Winde, seine Stimme 
zum Donner, seine Augen zu Sonne und Mond, sein Blut das Meer, sein 
Fleisch der Erdboden, seine Haare die Bäume, sein Schweiß der Regen, 
und sein Ungeziefer die Menschon ®*, 

Von dem kosmischen Ehepaaro stammen dann 13 Himmlischo Kaiser 
(Täen-huang) ab, die auf Erden 36000 Jahre regierten. Ihnen folgen 
11 Irdische Kaiser (Ti-huang) mit ebenso Labolhaftor Regiorungsdauer, 
dann die 5 Kaiser (Wu-ti), Letztere stellen noch deutlich die Personifi- 
calionen eines alten Naturmythus dar, wie er sich auch in den klassischen 
Schriften ausdrückt, Die uralte fünfteilige Symbolik hat im System des 
religiösen Taoismus und im Volksglaubon weiteste Ausgestaltung und 
Anwendung gefunden ??°, Auf die fünf Kaiser folgen dann dio Muster- 
herrscher Yao, Shun, Yü, mit denen die klassische Überlieferung beginnt, 

Diese Construction einer Urgeschichte, die dann auch in historischen 
Werken verwertet wurde, ist durchaus eine Erlindung der taoistischen 
Legende, während die Angaben des Shu-king als confucianischer Quelle 
nicht über Kaiser Yao hinaufreichen. 

* ” 
r : 

Was der Confucianismus verwarf, das sammelte der Taoismus, die 
religiösen Bestandleile der alten Voiksvorstellungen, die vulgären Wunder- 
erzählungen und den allgemeinen Aberglauben. Er nahm dio vorschieden- 
sten Elemente in sein System auf, ohne sio zu einem feston Ganzen zu 
verbinden, Die widersprechendsten Erscheinungen liegen nebeneinander, 
so daß dor jüngere Taoismus kein einheitliches Bild ergeben kann, 
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Als „Taoismus“ bezeichnet sich jede Religionsform, die sich nicht mit 
dem officiellen Staatskult oder mit ausgesprochenem Buddhismus deckt. 
Es gibt also eigentlich kein bestimmtes System, das geschlossen als dritte 
Form neben der streng abgesonderten confucianischen und der buddhisti- 
schen stünde. Der religiöse T’aoismus enthält immer Elemente des 
Confucianismus und Buddhismus vermischt mit populärem Aberglauben 
und phantastischen Vorstellungen. 

Neben der reinen Naturreligion scheint das Volk in alter Zeit schon 


seine besonderen Gottheiten gehabt zu haben, die im ofliciellen Kult _ 


nicht berücksichtigt wurden und daher in den klassischen 'Texten nach 
confucianischer Redaction keine Erwähnung fanden. Diese Volksreligion 
hat im Altertum ein verborgenes Dasein geführt und verschwand hinter 
dem Staatskult so schr, daß wir von ihrem Wesen so gut wie nichts wissen, 
Nur ganz vereinzelte und fast zufällige Ilinweise erlauben einen Schluß, 
daß das Volk seine eignen Götter neben den staatlich anerkannten von 
jeher besaß, 

Diese Figuren nahm nun der Taoismus in sein Religionssystem auf. 
Mit solchem Anknüpfen an lüngst vorhanden gewosene Vorstellungen 
des Volksglaubens erklärt sich das plötzliche Auftreten zahlreicher Götter- 
namen, von denen vordem nie die Rede gewesen. 

Im taoistischen Panthoon erscheinen einmal die aus der uralten 
Naturverehrung stammenden Gottheiten, die auch der Staatskult verehrt, 
Diese sind also beiden Systomen gemeinsam, sie erhielten aber im Taois- 
mus deutlich anthropomorphe Züge, Es sind nicht mehr göttlich verehrte 
Naturkräfte, sondern porsönliche Göttergestalten, An ihre Person knüplen 
sich zahlloso vulgäro Legenden und Mythen, denon teils eine alte volks- 
tümliche Überlieferung, teils Entlehnung buddhistischer Firzählungen, 
teils Erfindung der Phantasie zugrunde liegt. 

Mit phantasievollen Märchen ist die ganze Mythologie des religiösen 
Taoismus ausgestattet, Die niedore chinesische Litleratur ist üborreich 
an solchen Schilderungen aus dem religiösen und superstiliösen Gebiet 2%, 
Sie sind tief in die chinesische Volksseele eingedrungen, sie finden sich 
wahlreich in den Novellensammlungen 2?’ und haben der Kunst reiche 
Anregung gegebon. 

Wie dor Buddhismps in China Gestalten der chinesischen Reli- 
gionssysteme aufgenommaön hat, so begreift das taoistische Pantheon auch 
umgekehxt in sich Gestalten des nördlichen Buddhismus, rein buddhisti- 
scher, brahmanischer und auch lamaistischer ITerkunft, 

Die göttliche Verehrung historischer Personen, die auch im confuciani- 
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schen System zu einem eigentlich im Widersprucho zu desson Grund- 
lehren stehenden Heroenkult führte, hat im taoistischen Ralımen 
weitesten Umfang angenommen, Hier ist nicht nur ein Kult des Lao-tse 
entstanden, der einer Verehrung des Confucius in der Staatsreligion ent- 
spricht, es haben nicht nur die taoistischen Weisen undalten Philosophen 
göttlichen Rang erhalten, wie die Schüler dos Confucius, alle diejenigen, . 
die das Tao erforschten und höhere Vollkommenheit erlangten, sind im 
'Taoismus zu Heiligen und Genien geworden. 

Ebenso entstanden aus den zum Gölterrangoerhobenen, um das Volks- 
"wohl verdienten oder durch frommen Wandel vorbildlichen Menschen 
zahlreiche Localgoitheiten, mehr im Range von lIeiligen als Göttern, 
Schon in alter Zeit mag oft ein äußerer und geringfügiger Anlaß genügt 
haben, um einer neuen Gottheit zum Dasein zu verhelfen, die im Volks- 
glauben Verehrung fand. So sind auch zu allen Zeiten die vielfultigsten 
Götterfiguren von den Taoisten neu geschalfen worden, willkürlicher und 
phantastischer Arl, aus beliebiger Anregung. Auch dabei war die bud- 
dhistische Beeinflussung ständig wirksam, Selbst abstracte Begrifte sind 
auf solche Weise zu persönlich gedachten und bildlich dargestellten Gott- 
heiten geworden. 

Ganz dem Aberglauben des Volkes entnommen ist die vielgostaltige 
Dämonologie, während das Höllenreich aus dem Buddhismus 
entlehnt wurde, 

Daher ist der religiöse Taoismus nicht als ein Einheitlichos, Foststehen- 
des anzusehen. Das chinesischo Volk neigto bei seiner ullgemeinen In- 
differenz in Glaubenssachen slets zur Vermengung der religiösen An- 
schauungen. So ist praktisch ein weitgehendor Syn krotismus eni- 
standen, dessen Elemente von einander zu sondern schwierig und in vielen 
Fällen unmöglich ist, 

Das Volk wandte sich unbedenklich jeder Gottheit zu, von der es Vor- 
teilerhoflte. Es verehrte daher die Götter der verschiedenen Systomogleich- 
zeitig und am gleichen Orte. So finden sich häulig Confucius, Lao-tse 
und Buddha zusammen dargestellt und abgebildet. Die drei Stifter or- 
halton einen Kult im selben Tempel. 

Der religiöse Taoismus hat im Verlaufe seiner Entwicklung ständige 
Veränderungen durchgemacht in Bezug auf Dogmen, Götterbestand, 
Hierarchie und Kullform. Er ist dabei einmal vom Aberglauben des 
chinesischen Volkes in seinen mannigfachen und viellach wechselnden 
Formen, andrerseits vom Vorbilde des fremden Buddhismus dauernd 
beeinllußt worden. 
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Religiöse Dogmatik, ein Pantheon der Gottheiten, Tempelbauten, 
Mönchtum und Klosterwesen, kirchliche Organisation, Bilderkult und 
viele Einzelheiten des Ritus entwickelten sich im Taoismus erst nach 
Beginn unsrer Zeitrechnung unter dem bestimmenden Einflusse des 
Buddhismus, dessen Muster hierin nachgeahmt wurde, 

Wo für den Staatskult ein ganz fest bestimmter Rahmen galt, in dem 
keine Willkür erlaubt blieb, hatte bei den Taoisten die Phantasie überall 
freion Spielraum. Ein verpflichtendes Gesetz, ein allgemeiner Canon 
existierte nicht. Für die Glaubenslehren und die Ausübung des Kultes 
herrschte weitgehendste Freiheit. Jede Art von Aberglauben konnte daher 
Eingang finden, fremdes Gut in unbedenklichster Weise aufgenommen 
werden, so daß ein unentwirrbares Chaos entstand. 

So finden sich innerhalb des Gesamtsystems, das als Taoismus be- 
zeichnet wird, überall widersprüchliche Erscheinungen. Dom Ganzen 
seines Gebäudes fehlt die Einheit, Inconsequenz ist ein Grundzug im 
Wesen des späleren Taoismus, Der gleichbleibende Kern zu allen Zeiten 
war die Charlatanerie des Exoreismus mit seiner krassen Geisterbeschwö- 
zung und den vielen auf die Dummheit der Masse berechneten Praktiken, 

Ursprünglich hat es auch ganz gefehlt an einer allgemeinen Religions- 
aulorität, Auch durch die spätere Entwicklung einer Hierarchie hal das 
an ihrer Spitzo stehende Oberhaupt keineswegs eine Macht übor den 
Gesamt-Taoismus erlangen können, und eine einheitlicho Kirchen- 
organisation ist für die taoistischen Priester und Mönche nicht erreicht 
worden, 

Bei dem Fohlen eines roligiösen Canons als lesto dogmalische Grund- 
lage ist auch der Bestand an Gottheiten in der Verohrung der 'Taoisten 
ein unsicherer. Die Götterlisten, dio man nach den in den Tempeln des 
Landes anzutreffenden Figuren aufstellen kann, sind sohr verschieden. 
In jeder Gegend werden andre Gölter und andre Combinationen von 
Göttern verehrt, Der Grund hierfür lieg! einmal in der verschiedenen 
Überlieferung von der Götterwelt und in abweichenden Legenden über 
die gleiche Gottheit, sodann in dem Einflusse, don localer Aberglaube 
und Heiligendienst ausüben, vor allem aber in der in allen Dingen gelten- 
den völligen Freiheit, die jedem Einzelnen erlaubt, für sein religiöses 
Einpfindon den ihm zusagenden Ausdruck zu suchen. 

Auch die im Tao-ts‘ang vorhandene taoistische Litteratur giebt, 
soweit bekannt, keine sichere Grundlage für die Mythologie und das 
Pantheon des Taoismus. Dies ist auch bei seiner Eigenart und Entwick- 
lung gar nicht zu erwarten. Die Quellen, die hierüber wenigstens zeitlich 
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und örtlich beschränkte Aufschlüsse geben könnten, sind noch wenig 
ausgewertet und bisher so gut wie unbokannt?%8, 

Als Religion war der Taoismus von vornherein polylheistisch und 
pandämonistisch. Durch das Eindringen fremder Elemente und die Wir- 
kung speciellen Aberglaubens ist die Zahl der Gottheiten und Geister ins 
Ungeheuerliche gewachsen. Die Hauptgottheiten sind in ihren Tempeln 
von einor Unzahl von Begleilfiguren, Trabanton, Dienern und Untergeistern 
umgeben. Wir haben es dabei nicht mit einen einzigen großen Pantlison 
zu tun, sondern mit verschiedenen von einander wesentlich verschiedenen 
Pantheia. Nur eine beschränktere Zahl der hauptsächlichsten Gottheiten 
besitzt allgemeine Verehrung. 

Im religiösen Sinne ist der Taoismus mit seinen aus mehreren Vor- 
stollungskreisen vereinigten Göttergestalten, den zu ihrer Ausschmückung 
ersonnenen Märchenlegenden, dem vom Buddhismus erborgten äußeren 
Kult, einer unvollständigen und losen Organisation, der umfangreichen, 
aber minderwertigen Litteratur mylhischen und mystischen Charakters, 
dem vorherrschenden Aberglauben, Gespensterwasen und Geister- 
beschwörung, kaum hoch zu bewerten, So hoch die alte Philosophie der 
Taoisten dasteht, so niedrig ist das Niveau des späteren religiösen Taois- 
mus, in dem alle gröberen und trüboren Formen der im chinesischen 
Volke lebendigen Vorstellungen, verbunden mit entartolen Zügen des 
fremden buddhistischen Kultes, zu einem Systom phantastischen Glaubens 
und Aberglaubens sich vereinigt haben, 

* s * 

Aır der Spitze des taoislischen Pantheons stehl eine heilige 
Dreiheit, die „Drei Verehrungswürdigen“ (san-tsun) oder „Drei Reinen“ 
(san-ching): der Himmel, der Uranfang und Lao-tso, 

Dor oberste von ihnen ist nur oino Umformung des klassischen Shang- 
ti, des höchsten IIimmelsbegriffs der altchinesischen Naturreligion, der 
in den Taoismus aufgenommen wurde unter dom 1116 eingeführten Titel 
Yü-huang-shang-ti, der „Erhabene Edelsteinkaiser"2%°, Das Volk 
versteht unter ihm auch tatsächlich den höchsten Iimmelsgott und nennt 
ihn daher kurz T‘ien-kung, 

Während dem Shang-ti in der Staatsreligion nur der Kaiser opfern 
darl, ist der Kult des Himmelsgottes in seinor taoistischen Form in die 
Tempel des Volkes eingedrungen und ihm werden sogar in don Häusern 
der Familien Schreine errichtet, 

Die Togende nennt als ltern dieser Goltheit den König Chäng-id 
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(Reine Tugend) und desson Gemahlin Pao-yüch-kuang (= Kostbarer 
Mondglanz). Ihnen erschien der göttliche Lao-tso im Drachenwagen und 
verhieß ihnen die Geburt eines Kindes. Der Prinz bewies seine göltliche 
Natur, z0g sich von der Regierung in die Einsamkeit des Berges Pru-ming 
(— Unendlichos Licht) zurück und stieg dann zum Himmel empor. 

Die zweite Goltheit ist der Uranfang, T’ai-shih oder Yüan-shih, gleich- 
bedeutend mit dem Tao. Diese Abstraction ist aber zugleich personificiort 
in der Gestalt des Pan-ku, in dor die Legende den ersten Menschen 
und Weltschöpfer sieht. P’an-ku ist der Begriff des Tao im Chaos als 
Naturpxineip und Schöpfungskraft, Daher gilt er auch als Schutzgolt 
des Langen Lebens, 

Die letzte Stelle der "Trias ist der deificiorte Lao-tse unter dem Titel 
T“ai-shang-Lao-chün, als Stifter der Lehre und Verfassor des ältesten 
Werkes. Er ist die Personificalion des ‘Tao in seiner Manifestation auf 
Erden und Vertreter des philosophischen Lehrbegriffs. Ferner ist er auch 
Schutzpatron der Geheimwissenschaften, dahor ebenfalls ein Gott des 
Langen Lebens. 

Diese drei höchsten Gottheiten führen auch die Ehrentitel Yü-shang- 
tien-tsun, Yüan-shih-tien-isun und Tao-tö-Lien-tsun. 

Das Tao als solches wird selbst nicht als Gottheit verehrt. ls spielt 
aber eine mystische Rolle im Kultus. Sein Name darf nicht genannt 
worden, Die Urkrüfte Yang und Yin, die in ihrer Zusammensetzung die 
Einheit des T'ao bilden, werden symbolisch daıgestellt durch eine runde 

+ Scheibe, dioS-Lörmigrotund schwarz geteilt ist, um dio die acht Trigramme 
(pa-kun) als Gombinationen des Yang und Yin angebracht sind, Dem Yang 
entspricht die rote Karbe und der Osten, dem Yin dagegen die schwarze 
Farbe und der Westen, 

Ebonso wie in der allen Naturreligion und im Staatskult worden auch 
im 'Taoismus die Iimmelskörper verehrt, Sonne und Mond, die fünf 
Planoten und die Sternbilder des "Tierkreises, ferner die 28 Mondhäuser 
(hsing-hsiu), die Milchstraße(Vion-ho), der Große Bür (pei-tou, tou-hsing), 
der nördliche und südliche Polarstern (pei-chi-hsing, nan-chi-hsing). Der 
Nordpol des Ilimmols, um den sich alle Gestirne drehen, ist der Sitz des 
Shang-ti bezw. des Yü-huang-shang-ti, Der Taoismus kennt in der An- 
wendung auf die Astrologie 72 gute und 36 böse Sterngötler, — Wind, 
Regen, Donner, Wolken sind ebenfalls Götter, 
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Eine besondere Klasse der laoistischen Gottheiten bilden die Genien 
(hsien), deren Zahl unondlich ist. Jeder Asket, der die Vereinigung mit 
dem absoluten Tao durch mystische Versenkung oder magische Mittel 
erlangt hat, wird ein Unsterblicher und existiert in seiner Porsönlichkeit 
als göttlicher Geist fort. 

Der Taoismus unterscheidet mohrere Arten von Genion oder Geistern, 
nämlich: 1. Tien-hsien, Himmelsgeistor,namentlich Sterngeister, die einen 
starken Einfluß auf die Menschen ausüben. 2, Ti-hsien, Erdgeister, 
namentlich Berggeister, als deren Aufenthalt besonders das Gebirge K'un- 
lun gilt. 3. Jön-hsien, Asketen, die dem irdischen Leben entrückt, aber 
noch nicht zur Unsterblichkeit gelangt sind, 4. Shen-hsien, Unsterbliche, 
deren Aufenthalt die „Inseln der Seligen« (P‘eng-lai) im Ostmeeor (Po- 
hai) sind, 5. Kuei-hsien, Dämonen und Gespenster, dio als körperlos vor- 
gestellt werden, mit der Fähigkeit, jede Gestalt anzunehmen, ohne festen 
Aufenthalt, rulielos umherirrend. Sie sind die taoistische Umwandlung 
der Obdachlosen Geister (ku-kusi), die ohne Nachkommen verstorben 
sind und keine Ahnenopfer erhalten, daher als IIungrige Seelen (d-kuei) 
schädlichen Einfluß üben. Sie haben sich, unter Angleichung an die in- 
dischen Preta zu den Menschon [eindlichen Gespenstern entwickelt. Zu 
ihnen werden auch die Soelen der Ertrunkenen und Iingerichteten ge- 
rechnet, die kein regolrechtes Begräbnis gefunden haben. 

An diese Figuren des taoistischen Pantheons schließt sich die ganze 
große Dämonologie an, die im Yolksglauben eine so wichtige Rollespiolt 229, 

Besonders volkstümlich ist eine Gruppe von Acht Gonien, die Pa- 
hsien, geworden, die auch in der modernen Volksreligion eilrige Vor- 
chrung finden, Es sind dies Figuren, die zum Teil auf historische Por- 
sönlichkeiten zurückgehen, zum Teil reine Phantasiegebilde darstellen. 

Die Acht Genien gelten als Glücksgötter, die dem Menschen Segen 
spenden, namentlich die drei höchsten Glücksgüter (san-fu 2%), Figuren 
oder Bilder von ihnen worden daher als glückbringende Geschenke über- 
reicht, ihre Namen auf rotes Papier geschrieben dienen als Talisman, 
den man namentlich zu Noujabr an die Haustüren hoflet. So haben sie 
auch vielfache Darstellung in der Kunst und besonders im kleinen Kunst- 
handwerk gefunden ?3?, 

Es sind dies: 1.Lü Tung-pin oder Lü-tsu (auch Ilsion-tsu), eine 
historische Person, die 755 post in der Provinz Kiang-si geboren sein, 
dann 400 Jahre gelebt und allerhand Drachen und Ungetüme getötet 
haben soll, Er ist auch Schutzpatron der Barbiere, Taschenspisler und 
Quacksalber und als solcher besonders populär2®®, Ihm worden ver- 
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schiedene Schriften zugeschrieben ?*#, Er ist daher auch Schutzgeist der 
laoistischen Lilteratur. Dem Lü Tung-pin waren schon im XIL Jahr- 
hundert Tempel errichtet. Er ist der einzige unter den Acht Genien, der 
durch kaiserliches ldiet auch im Staatskult anerkannt worden ist, In 
seinem Tempel in Peking werden duch ein Orakel mit nummerierten 
Losstäbchen Heilmittelrecepte au Kranko verteilt, 

2, Chung-li Ch'üan oder Han Chung-l, der zur Zeit der Chou- 
Dynastio gelebt und durch ein Elixir die Unsterblichkeit erlangt haben 
soll, Er ist der Götterbote und ein Verwandlungskünstler, der vom Yü- 
huang-shang-üi in allerlei Gestalten zur Erde geschickt wird. 

3. Li T‘ieh-kuai, eino Phantasiegestall, die als buckliger Bettler 
mit einer eisernen Krücke (tieh-kuai) dargestellt wird®%, und als Schutz- 
patron der Zauberer gilt. 

4. Han IIsiang-ise, angeblich ein Nelle des berühmten Han Yü 
(768-824), der sich taoislischen Studien eıgab, daneben Poasie und 
Musik pflegle und dann die Unsterblichkeit erlangte, Tr ist daher Schutz- 
patron der Musikanten. 

5. Ts’ao Kuo-chiu, ein Sohn des Ts‘ao Pin (930—-999), des Mini- 
sters und Schwiegervaters des ersten Sung-Kaisers, der sich vom Kaiser- 
hofe als Einsiedier in die Wildnis zurückzog, Er ist Patron der Schau- 
spieler. 

6. Chang Kuo-lao, ein Phantasiegeist, der auf einem weißen Maul- 
osel zailet, don er nach Bedarf aufblasen und zusammentalten kann, 

7.1lolisien-ku oder Ilsü IIsien-ku, Schutzgöttin dor Iäuslichkeit. 

8. Lan-ts‘ai-ho, Schutzgötlin des Gartonbaus, 

Es ist bomerkenswert, daß unter der Zahl der Achıt Gonien auch zwei in 
weiblicher Gestalt gedacht werden, da Ileiligkeit und Unsterblichkeit doch 
eigentlich an das vom Yang abhängige männliche Geschlecht gebunden 
sind. Don Figuren dieser Gottheiten werden bestimmte lümbleme beige- 
geben, die ihre Eigenschaften andeuten, wie Schwert, Fächer, Tlöte, Bam- 
busklapper, Blumen usw. Auch werden ihnen olt Tiere und Pflanzen 
hinzugefügt, die eine symbolische Bodeutung haben 23%, 

Am 19 Tage des ersten Monats wird im taoislischen Kloster Po-yün- 
kuan bei Pehing das Fest der Götlerversammlung (hui-shen-hsien-chieh) 
gefeiert, bei dem nach dem Volksglauben einer der Acht Genien in 


Menschengeslalt erscheinen soll®3?, 
* * N 


* 
Eine weitere Gruppe taoislischer Gotlheiten bilden dieSchutzgötter, 
die zum Teil auch in den Staaiskult aufgenommen worden sind. Yon 
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besonderer Wichtigkeit sind vor allem die Stadtgötter (ch‘öng-huang- 
yelı). Jede ummauerte Stadt hat ilıren göttlichen Beschützer und ebenso 
auch die Verwaltungsbezirke und Provinzen. 

Zum Range des Stadtgoties werden verdiente Beamio erhoben als localo 
Schutzheilige ihres ehemaligen Amisbezirkes. Die kaiserliche Bestätigung 
bezeichnet zugleich den Geltungsbereich ihrer Verehrung. Wie unter den 
Beamten der kaiserlichen Regierung, besteht auch unter diesen Schutz- 
göltern ein bestimmtes Rangverhältnis. Für bewiesene segonsreicho Für- 
sorge für das Stadtgebiet können sie ayancieren und vom Kaiser höheren 
Rang und Titel erhalten. Bei Versäumnis ihrer Pflichten aber kann der 
Kaiser auch Strafen über sie verhängen, sie degradieren oder absetzen, 

Der Stadtgott hat ‚für das Wohl der Stadt und ihrer Einwohner zu 
sorgen. Wie der lebende Verwaltungsbeamte die Bevölkerung des ihm 
untersiellten Bezirkes dem Kaiser gegenüber vertritt und an des Herr- 
schers Stelle die Pflichten des Staatskultes ausübt, so ist auch der Stadt- 
gott Vermittler zwischen Menschen und Göttern. Er führt Buch über 
gute und böse Taten, teilt jene dem lIimmelsgott, diese dem Ilöllengolt 
mit, Insbesondere ist der Stadigott ein Organ des Nöllenfürsten und als 
solches gefürchtet. Auf diese Weiso verbindet sich sein Kult mit den Vor- 
stellungen des Höllenreiches, die dor 'Taoismus vom Buddhismus ent- 
lehnt hat. 

Zu den Verpflichtungen des Stadigotles gehört vor allem die Sorge 
für günstiges Eınlewolter und rechtzeiligen Regen. Bei Dürro richtel daher 
der Torritorialbeamte Gebote an ihn. Dabei erscheint or selbst im Buß- 
gewande, denn alle Mißstände sind ja Schuld der schlechten Verwaltung. 
Es finden dabei auch Bittgänge des Volkes statt, wobei eine Papierpuppe, 
die den Dämon der Dürre (Ifan-po) darstellt, ertränkt wird, Tritt der 
erflehte Regen nicht ein, so wird der Stadigolt wegen Mangels an gutom 
Willen nackt in die Sonnenglut vor seinen Tempel gestellt oder ihm zur 
Strafverschärfung eine Kette um den Ilals gelegt wie dem Verbrecher. 
Eventuell tritt bei wiederholter Nachlässigkeit auch Absetzung ein, und 
auf den erledigten Posten wird ein neuer Gandidat ernannt. 

Anspruch auf einen eignen Stadigott haben nur die mit Mauern und 
Gräben befestigten Städte, in denen ein kaiserlicher Beamter die locale Ver- 
waltung führt. Kleinere Orischalten, die von ihren Ortsältesten patriarcha- 
lisch verwaltet werden, haben nur Schulzgeistor niederen Ranges, deren 
himmlische Befugnisse dem irdischen Einfluß des Dorfschulzen ent- 
sprechen. Die Verbindung mit dem Verwaltungssystem der Kaiser- 
regierung ist auch der Grund, daß diese Stadigötter im Staatskult Aner- 
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kennung gefunden haben, Es bedeutet dies von Seiten der Staatsreligion 
eine localo Canonisation des Beamtentums, wie einige besonders ver- 
diente Persönlichkeiten auch eine Deilication für das ganze Reich er- 
Iahren haben. 

In der Haupthalle des Stadttempels (ch‘äng-huang-miao) sitzt 
auf einom Throne die Figur des Gottes in kaiserlicher Tracht. Dahinter 
bofindet sich ein Schlafgemach mit drei Betten für ihn, seine Gemahlin 
und seine Eltern, mit Möbeln und Kleidern ausgostattet. An seinom Ge- 
burtstage, dom 24. Tage des siebenten Monats, erhält der Stadigott neue 
Kleider, und das Volk wirft Kupfermünzen auf dio Betten. 

Den Kult im Stadttempel übt der obersto Beamte im Auftrage der 
Regierung aus. Von ihm wird das Amtssiogel des Gottes verwahrt, das 
or wie jeder Staatsbeamie führt. Abdrücke dieses Göttersiegels dienen 
als Amulette, Kleidungsstücke von Kranken werden damit versehen. In 
schwierigen Fällen vorbringl der Beamte die Nacht im Tempel des Stadt- 
gottes, um von ihm Erleuchtung zu erhalten. 

Dem Idol des Stadtgottes sind verschiedene Trabanten beigegeben, 
die ihm vor allem in seiner Eigenschaft als Richter behilflich sind und 
dio Vorbindung mit der IIölle herstellen. IIierzu gehören namentlich 
folgende Figuren: 

1. Pai-t'ou-tieh, das „Välerchon mil der Tafel“, als Spion, der die 
Missofalen der Menschen verzeichnet, zugleich Schutzgott dor Polizisten. 

2. Ai-tso-kuei, dor „Zworgteufel«, der die Übeltäter ergreift und vor 
dus höllischo Tribunal schleppt. 

3. Su-pao-s20, die „Schnellon Rächor“, als zwei Secretäre des Stadt- 
gottos mit Buch und Pinsel in lländen, die über die Seelon dor Toten 
das Protocoll führen. Sie werden bei Vertrigen als Zeugen angerufen, 

4. P‘an-kuan, zwei Richter für Civil- und Militärvergehen (wön-p/an- 
kuan, wu-p‘an-kuan). 

5. Yin-yang-sze, Vermittler zwischen Obor- und Unterwelt, zwischen 
Stadtgoit und Köllenkönig. 

6. Ma-mien und Niu-tou, „Pferdegesicht« und „Ochsenkopf“, zwei 
Pförtner der Ilölle mit Tierköplen. 

Die Darstellung dieser Figuren ist eine phantastische 28, Oft sind im 
Stadttompel auch Scenen der zehn Ilöllenregionen bildlich aufgestellt. 

* ‚4 * ; 

Zu den Schutzgöttern gehört ferner der Kriegsgoti, der unter dem 

Namen Kuan-ti verchrt wird. Es ist dies der zum Gott erhobene Kriegs- 
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held Kuan Yü, der in den Kämpfen der Drei Reiche eine hervorragende 
Rolle als Anhänger des Tin Poi gespielt hat und im Jahre 219 post ent- 
hauptet wurde, Er ist 1116 canonisiert worden und hat 1574 den Götter- 
namen Kuan-ü erhalten. Dann wurde er der besondere Schutzgoit der 
kriegerischen Mandschu-Dynastie, Ihr erster Kaiser Shun-chih erwählte 
ihn zum Beschützer seinor Kriegszüge, und Kaiser IIsien-[öng verlieh 
ihm für den während der 'Tai-p'ing-Rebellion geleisteten Beistand den 
gleichen Rang wie Confucius?®, 

Die besondere Verbindung zum Kaiserhause der Mandschu hat dem 
Kriegsgott nicht nur Aufnahme in den Staatskult verschaift, sondern so 
hohes Ansehen, daß jede Stadt einen Tempel des Kuan-ii hat wio einen 
Confucius-Tempel. Beim Volke heißt er kurzweg Lao-ych, der „Ierr". 

Er wird meist sitzend dargestellt, oft Jesond im Ch‘un-chiu, Lür das 
er besondere Vorliebe gehabt haben soll. Daher ist er auch ein Schutz- 
goit der Lilteratur, Er gilt auch als ein Patron dor Kaufleute?%, Als 
Trabanten sind ihm sein Waflongofährte Chou Ts'ung und sein Sohn 
Kuan Ping beigesellt, mit Ifellebarden bewalfnot. 


Dor Taoismus konnt fünfSchutzgöttor derl.itteralur. Als solche 
zählen: 1. Lü-tsu (= Lü Tung-pin), der oberste der Acht Genien, 
2. Kuan-ti, dor Kriogsgott. Forner orscheinen in dieser Ligenschaft 
awei Gestirngolthoilon: 3. Wön-ch‘ang, ursprünglich ein Sternbild 
in der Nähe des Großen Bären *#, dag aus dem rein äußorlichen Um- 
stande, daß in seinom Namen das Schriftzeichen für Litteralur vor- 
kommt, zu einem Goft der klassischen Studien geworcdlen isl. Sein Kult 
ist staatlich anerkannt. Fr hat bosondoro "Tempel in den moisten Städten 
undeinon Altarin den Gonfueins-Tompeln, Prülungshallen und Schulon®**, 
4.K‘uei-hsing, ursprünglich der Name lür vier Sterne im Bildo des 
Großen Bären (lou-k'uoi)*", Eine Phuntasiogestalt des Volksglaulens 
ist schließlich 5. Chu-i, der „Rotrock«, als Gott des glücklichen Zu- 
falls beim Examen. 

Das taoistische System der Schutzgötter ist dann in der modernen 
Volksreligion in weilestem Umfange ausgestallel worden, so daß alle Bo- 
rule und Gewerbe ihre besonderen Patrone orhalten haben ?**, 


Die guten Geister, Shen, bekämpfen die bösen Dämonen, Kuei. In 
diesem Sinne hat der Taoismus eino militärische Organisation der Geistor- 
welt geschaffen. Er kennt 36 Generale des Iimmlischen IIceres (san- 
shi-Lu-tien-chiang) nit Iesonderen Namen, welche die Himmlischen 
Soldaten (lion-ping) im Dimonenkampfo befehligen. Diose Armco wird 
43 Krause, Ostasien 
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von den Exoreisten zur Vertreibung der bösen Geister herbeibeschworen. 
Bei Umzügen werden ihro Gestalten theatralisch dargestellt #5, 
* * 
* 


Figuren des taoislischen Pantheons sind auch die von der taoistischen 
Legende exfundenen mythischen Kaiser der Urzeit, die Wu-ti. Dies 
sind; 1. T‘ai-hao, identificiert nıit Fu-hsi, 2. Yen-ti, identiliciert mit Shen- 
nung, 3. Ilsien-yüan = Iuang-ti, 4. Shao-hao, auch Chin-tien, 5, Chuang- 
hsü, auch Kao-yang, 

Sie stellen einen Naturmythus dar, der nachträglich mit Kaisernamen 
belegt wurde, denen dann die Erfindung der primitiven Kultur zuge- 
schrieben worden ist. Ihre Gestalten sind in den Rahmen der füntteiligen 
Symbolik einbezogen worden, so daß ihnen bestimmte Farben, Himmels- 
gegenden, Jahreszeiten, Elomente entsprechen. 

In diesem Sinne sind die Wu-ti bezeichnet worden als Blauer, Roler, 
Gelber, Weißer, Schwarzer Kaiser (Ch‘üng-ti, Ch“ih-t, Huang-ti, Pai-ti, 
Hei-ti). Sie regieren, in entsprechender Reihenfolge wie oben, den Osten, 
Süden, Mitte, Westen, Norden; die Elemente Ilolz, Feuer, Erde, Metall, 
Wasser; Frühling, Sommer, Jahresmitte, Herbst, \Vinter, 

Eine solche Symbolik bildete seit ältester Zeit einen Charaktorzug der 
Naturauffassung®', und sie ist dann ein lTauptelement des populären 
Aberglaubens geworden, welches das Gerüst der Medizin ausmacht, so- 
wie des geomantischen Systems dos Pöng-shui *!", 

Von historischen Personen haben mohrere Aufnahme als Götter in 
das taoistischo Pantheon gofunden, So erscheinen als Wasser- und 
Fluß-Gottheiten der mythische Kaiser Yü (Ta-Yü-ü), dem dio Re- 
gulierung der Ströme zugeschrieben wird, der Usurpator Hsiang Yü 
(Ch‘u-pa-wang Ilsiang Yü), der im Jahre 208 ante die Herrschaft des 
Hauses Ch‘än stürzte, und der Dichter Ch‘ü Yüan (332--292), dor 
seinen Kummer über die Verbannung vom Fürstenhofe in der berühm- 
ten Blegio Li-sao ausdrückte und sich aus Gram im Flusse Mi-lo ex- 
tränkte #48, 

Als Gott der Medizin (i-tsu) wird Hua '[*o, ein berühmter Arzt des 
Il, Jahrhunderts post?"?, verehrt. Zum Gott erhoben istauch Yang Jön, 
ein redlicher Minister, dem der grausame letzte Kaiser der Shang-Dyna- 
stie die Augen ausreißen ließ und dem dann aus den Augenhöhlen zwei 
kleine Arme wuchsen, auf deren Ilandflächen sich Augen befanden. 

Zu Begleilern des Kriegsgottes wurden eine große Zahl von Kriegs- 
helden, angeblich 365, gemacht, meist aus der Zeit der Drei Reiche und. 


Paradies und Hölle 195 
KRFERRGEBEEESREE NER E FERESEHGBELIVESERMERLENFEIGEERRSE ER BeLBEren. SEELE SEE 
der T’ang-Dynastie. Die Zahl der in taoistischen Tempeln verehrten 
Gottheiten ist außerordentlich groß. Ihre Figuren geringerer Bedeutung 
oder nur localer Geltung verschmelzen mit den Göttern und Schutz- 
Patronen, Geistern und Dämonen der Volksreligion, 


Die taoistische Vergeltungslehre, wie sie im Kan-ying-pien gegeben 
ist, sieht das Schicksal nicht als vorher bestimmt an, sondern abhängig 
von den Taten der Menschen. Gute und böse Handlungen finden Lohn 
und Strafe in diesem irdischen Leben. Das höchste Ziel ist die Erlan- 
gung der Unsterblichkeit und des Ranges eines Genius (hsien), Der 
moralische Maßstab, der dabei an die Ilandlungen angelegt wird, ist 
durchaus der klassische und confucianische. Das Leben der Menschen 
wird überwacht von den Geistern. 

Durch die Einwirkung des Buddhismus hat sich mit solcher irdischor 
Vergeltung der Gedanke der Belohnung oder Bestrafung für Verdienst 
oder Schuld dieses Daseins durch Wiedergeburt in anderer Existenz 
verbunden, den sonst der Taoismus nicht kennt. 

Für die Asketen, die sich ganz der Vorsenkung in das Tao widmeten 
und auf diese Weise zu Unsterblichen (hsien) wurden, hat der Taoismus 
bestimmte Orte der Seligkeit erdacht, an denen sie sich in persönlicher 
Fortexistenz, nicht als wiedergeboren zu höherem Dasein, aufhalten. 

So dachte man sich im Osten eine von Genion bewohnte „Insel der 
Seligen“, P'öng-lai (japanisch Hö-rai) im östlichen Meore (P'o-hai), aul 
der das Wunderkraut Ling-chih-ts‘ao wachse, dessen Genuß Unsterb- 
lichkeit und ewige Jugend verleihe, 

Im Westen dagegen lag oin Paradies, das man im Gobirge K‘un- 
tun suchte. Dort herrschten zwei mylhische Gottheilen, dio Hsi-wang- 
mu und ihr Gaite, der 'Tung-wang-kung, in einem prächtigen Palaste 
Yü-lou, Die Vorstellung eines Wunderlandes im Westen scheint sehr 
alt zu sein ?°0, die Auffassung als Paradies unter Herrschaft einor weib- 
lichen Gottheit aber ist wohl erst jüngeren Ursprunges. Zur Entstehung 
seines Bildes mögen indische Gedanken mitgewirkt haben, so daß das 
K‘un-Iun-Gebirge dem Berge Sumeru verglichen wurde und das Reich 
der Hsi-wang-mu sich berührte mit dem westlichen Paradiese (Sukhä- 
vali) des Buddha Amitäbha, 

An diesem Orte der Seligkeit lebt auch Lao-ise, der den Eingang zum 
Ilimmel verwaltet und hier eine zweite Trias mil Ilsi-wang-mu und Tung- 


wang-kung bildet. Auch Confucius hält sich dort als Unsterblicher aul. 
13 
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Die Wölle ist nach ihrem Begrilfe und mit allen Einzelheiten vom 
Buddhismus entlehnt, während vordem die Vorstellung eines bestimmten 
Ortes der Verdammten in China unbekannt war. Man dachte sich diose 
“ Welle im Inneren der Erde, daher heißt sie Ti-yü („Erd-Gelängnis“, 
japanisch = Ji-goku). 

Dieses IIöllenreich hat zehn Regionen, die jede unter einom beson- 
deren Höllen-König (yü-wang) stehen. Einer unter ihnen, der zugleich 
dio erste Stelle einnimmt, ist Yen-lo-wang, nämlich der brahmanische 
Todesgott Yama?°!, Wie dieser ist vom Buddhismus auch der Bodhi- 
sattva Ksitigarbha übernonımen worden als ein Gott der Unterwelt unter 
dem Namen Ti-ts'ang-wang (japanisch = Ji-26). 

Die Seelen der Toten haben sich vor dem Höllengotte (yü-shen) zu 
verantworten, der mit seinen llöllenrichtern ein Tribunal bildet, von 
dem sie das Urteil empfangen. Je nach ihren Taten gehören sie vor ein 
bostimmies Gericht, Die Guten kehren zur Oberwelt zurück zu vorteil- 
halter Wiedergeburt, die Bösen werden als Tiere wiedergeboren oder 
haben ihre Schuld durch die verschiedensten Iöllenstrafen abzubüßen. 

Das Bild der Hölle entspricht ganz der buddhistischen Auffassung. 
Die Strafen der Verbrecher sind mit allen erdenklichen Grausamkeiten 
verbunden. Die Teufel und Teufelsknechte, welche die Seelen foltern, 
haben ihre foste Rangordnung, in der sie auch avancioron. Elteramörder 
müssen wie Tantalus im Wasser stehend verdursten, Grabschänder 
werden in Kosseln mit siedendem Öl gebraten, andere Frevlor werden 
an den Füßen aufgehangen und lebendig geschunden. 

Das Totentribunal, bei dem auch der P/ai-ou-lieh als Trabant dos 
Stadtgottes beteiligt ist, und die schrecklichen Scenen der Ilöllonstrafon 
sind häufig als Gruppen in den Tempeln dargestellt und haben auch oft 
Motive der Kunst geliefert ?®, 


Kapitel XII 
IHERARCHIE UND KULTUS DES TAOISMUS 
Wie der Staals-Gonfucianismus den Conlueius als höchste Autorität 
seiner Lehre verehrte, so berief sich der Taoismus auf Lao-tso als seinen 
Stifter und Lehror, Die Grundsätze des Conlucius waren im orthodoxen 
System auf das Strengste festgehalten worden und bliehen für den Staats- 
kult maßgebend, im religiösen Taoismus dagegen lebte die Lehre des 
T.ao-tse und seiner Nachfolger nur noch in ihrer Eintarfung von philo- 
sophischer zu abergläubischer Form lort, 
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Während der Confucianismus bei dem in den klassischen Büchern go- 
gebenen Fundamente stehen bliob und jedo davon abweichende Richtung 
verwarf, geriet der Taoismus nach und nach unter den Einfluß fremder 
Gedanken und orlitt dadurch eino tiefgehendo Veränderung, die sein 
inneres Wosen und vor allem soino äußore Torm vollständig umgestaltoto. 

Der Confusianismus konnto keine Religionsgomeinschaft von Laion 
und Priestern ausbilden, weil dalür in soinom System keine Anhalts- 
punkte vorhanden waren. Als er sich zum Staatsdogma consolidiorte, 
auf das die Reichsregierung und der oflicielle Opferkult sich gründeten, 
machteder Taoismus in der Ilan-Zeit den Schrilt zur organisiorten Kirche, 

Confucianismus und Taoismus hatten ihre gemeinsame Grundlage in 
der uralten 'Tao-Lehre, die für beide Systeme Gültigkeit hatte, nur von 
dem einen nach der praktischen Soito lür don Staatszweck und dio Social- 
elhik angewandi, von dom andren als philosophischo Speculation 
weiterverfolgt worden war, Das Lrennondo Moment bildete für die Rich- 
tungen, die von Confucius und Lao-tso ausgegangon waren, hauptsäch- 
lich die grundsätzlich entgegengesotzto Bewertung von Wissen, Studium 
und Lehre. Der Confucianismus stellto unbedingte Normen auf und 
hielt sich starr an die alte Tradition gebunden, während der Taoismus 
dor individuellen Meinung weite Freiheit ließ und auch nouon Strömungen 
zugänglich war. 

Der Abstand der beiden großen Systome mußte wosentlich vergrößert 
worden, als der speciolle T'aoismus mehr und mehr fromdes Godanken- 
gut aufnahm, als sein ursprünglicher echter Gedankengehalt durch die 
eigne innere Entartung in abergläubischer Richtung und durch das 
äußero Eindringen ander Einflüsso zunohmend verdunkelt wurde, vor 
allem aber, als er nach dem Beispiel dos Buddhismus sich zu einer 
Religion umwandelte. 

Eine Organisation im Sinno einer Kircho mit ITierarchie, Priestertum, 
Mönchwesen, Klosterregeln, Tompelkult und Bildordionst hat der Taois- 
mus erst unter der starken Einwirkung des Buddhismus entwickelt. Dabei 
erhielt er viole Züge, dio seinom eignen Wesen ursprünglich Iremd waren, 
wio sie im Gonfucianismus f[ohlten, und deren Abwesonheit gerade zum 
Charakter des Letzteren gehörte, Jo weiter sich Confucianismus und 
Taoismus von einander enilernten, um so mehr glichen sich andrerseils 
Taoismus und Buddhismus gegenseitig an, Die indische Lehre war in 
der Form des Mahäyäna, ihrer Nördlichen Richtung, in der sio nach 
China Ringang fand, zu einer Verschmelzung mit den hier vorgefundenen 
Religionsanschauungen in weitestem Maße goneigl und befähigt. 
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In der Entwicklung des 'Taoismus schied sich eine asketische und 
eine exorcistische Richtung, Die Asketen (tao-shih) lebten einzig der 
Aufgabe der Versenkung in das Tao in völliger Untätigkeit (wu-wei), im 
gleichen Sinne wie die alten Einsiedler (hsien). Sie wohnten im Gebirge 
in Hütten (yen) als Anachoreten, dann aber auch gemeinschaftlich als 
Coenobiten in Tempeln und Klöstern, die nach buddhistischem Vor- 
bilde errichtet waren. 

Das taoistische Klosterwosen hatsich aber niemals sehr ausbreiten 
können, weil es der Concurrenz des Buddhismus nicht gewachsen war. 
Während die buddhistischen Klöster außerordentlich zahlreich wurden, 
hat es in China immer nur verhältnismäßig wenige taoistische Klöster 
gegeben. Der Kloster-Taoismus verschwand gänzlich aus dem öffent- 
lichen Leben. Die Mönche traten aus ihrem Familienverbande aus (ch‘u- 
chia-tao-shih) und gaben sich ausschließlich ihren asketischen Übungen 
hin. Für diese gab es keine bindende Vorschriften, 

Die taoistischen Klosterregeln waren den buddhistischen nachgebildet. 
Es bestanden fünf Verbote (wu-chieh): 1. kein lebendes Wesen töten, 
2.nicht stehlen, 3. keine Unwahrheit sagen, 4. keine Unzucht ireiben, 
5. kein Fleisch essen oder Wein trinken. Ein Gölibat war jedoch nicht 
gefordert, weder in alter Zeit noch später. Wenn auch die Asketon in 
der Regel ehelos lebien, so gab es doch auch in den Klöstern verheira- 
tote Mönche, Sexuelle Enthaltsamkeit hat der Taoismus niemals ge- 
predigt, denn sie widerspricht dem Beispiel der Natur. Nur die Ein- 
wirkung des Buddhismus hat sie teilweise zur Geltung gebracht. Die 
Tao-shih trugen graue Kleidung und einen Ilaarknoten. Es gab dann 
auch taoistische Nonnenklöster (an)®3®, 

In der Stille der Klöster wurden die Werke der taoistischen Litteratur 
verfaßt und gesammelt. Von größerer Bedeutung ist das Kloster Po- 
yün-kuan im Südwesten außerhalb der Hauptstadt Peking geworden, 
das in der Mongolen-Zeit errichtet wurde. Dort befindet sich das einzige 
Exemplar des 'Tao-ts(angin China, das als vollständig zu betrachten ist?®t, 

Die Exoreisten (kung-shih) sind dagegen Wellgeistliche, die unter 
dem Volke leben, ohne Absonderung von ihren Familien, regelmäßig 
verheiratet sind und nur zeitweilig besondere Functionen ausüben, Sie 
leisten Priesterdienste in den Tempeln, bei Opfermessen, Geisterbe- 
schwörungen, Totenbestattungen. Das Priesleramt vererbt sich meist vom 
Vater auf den Sohn. Denn die Zauberkraft geht auf den leiblichen Eirben 
oder beruflichen Nachfolger über. Es gibt daher besondere taoistische 
Priesterfamilien, und die Erblichkeit ist ein bedeutsamer Zug der Weltgeist- 
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lichkeit. Diese Weligeistlichen sind dioeigentlichen Vertreter dos religiösen 
Taoismus, während die in Klöstern lebenden Mönche ganz zurücktreien. 
Ihre Haupttätigkeit ist cler Exoreismus. Sie üben in der Rogel keinen 
andren Beruf aus und werden für ihre Leistungen vom Volke be- 
zahlt, Amtstracht legen sie nur zu den religiösen Handlungen an, nach 
ihrem Range unterscheiden sie sich in der Kleidung. Der Exoreist ar- 
beitet dann meist mit zwei Söhnen gemeinsam. Sie vertreiben böse 
Geister, bannen Krankheitsdämonen, zerstören schädliche Einflüsse, 
lesen Totenmessen. 

Diese Priester sind in ihrer exorcistischen Tätigkeit die Nachfolger 
der klassischen Zauberer (wu). Durch den Besitz des Tao hahen sie 
gradweise verschieden große Macht über die Geister. Die Dämonen 
haben vor ihnen Furcht, wie anderseits auch vor den Staatsbeamten als 
Vertretern des Kaisers. 

Die exoreistische Richtung des religiösen Taoismus hat eine Teste 
Hierarchie ausgebildet, die jedoch nur für die Weltgeistlichen ver- 
bindlich ist, von den Klostermönchen nicht anerkannt wird. Diese kirch- 
liche Organisation ist ausgegangen von Chang Tao-ling, einer Per- 
sönlichkeit der jüngeren Ian-Zeit, deren Leben von der Legende aus- 
geschmückt worden ist, 

Chang Tao-ling soll im Jahre 34 post in der Nähe von llang-chou-fu 
geboren worden sein. Wunderzeichen am llimmel begleiteten seinen 
Eintritt in das Jirdendasein. Mit sieben Jahren konnte or das Tao-t-king 
interpretieren. Er zog sich zurück in die Einsamkeit, sammelte Schüler 
um sich, lehnte einen Posten am Kaiserhofe ab und lebte in einer Höhle 
auf dem Lung-hu-shan („Drachen-Tiger-Berger“) bei Kuei-ch‘i-hsien in 
Kiang-si, später auf einem Berge in Szu-ch‘uan. Dort soll er ein Rlixir 
hergestellt haben, mit dem er sich verjüngte, Aus Zauberbüchern er- 
langte er die Gabe der Ubiquität und die Fähigkeit zum Himmel zu 
fliegen. Der göttliche Lao-tso erschien ihm und verlieh ihm ein Zauber- 
schwert und Zaubersiegel, die ihm Macht über die Geister gaben, Mit 
Hilfe von 36.000 Genien vernichtete er alle Dämonen. Im Alter von 123 
Jahren soll er mit seiner Gemahlin und zweion seiner Schüler gen 
Himmel gefahren sein und seitdem im Paradiese des K'un-Iun leben 235, 

Die Zauberbücher, das Schwert und Siegel wurden vererbt auf seinen 
Sohn Chang Höng und seinen Enkel Chang I.u. Letzterer begründete 
ein geistliches Reich in der Provinz Szu-ch'uan, zu dem schon Chang 
Tao-ling die Grundlage geschaffen hatte25%, Chang Lu unterwarf sich 
im Jahre 215 dem Ts‘ao '[s‘ao, der dann die Hen-Dynastie stürzte und 
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sich zum IIerrscher des Reiches Wei machte, Als solcher protegierte 
er den Teoisınus und böstätigte den Chang Lu in einer obersten geist- 
lichen Würde, die fortan in seiner Familie erblich wurde, 

Chang-Tao-ling halle sich don „Himmlischen Meister“, 'T‘ien-shih, ge- 
nannt und ein geistliches Regiment über seine Anhänger begründet, 
Diese \Vürdo ging aul Sohn und Enkel über und fand dann staatliche 
Anerkennung. Die Nachfolger des Chang Lu haben ihre polilische Be- 
deutung, die zuerst die Bildung der religiösen Gemeinschaft in der west- 
lichen Provinz bedeutet hatte, wieder verloren und nur ihre geistliche 
Würde behalten, die bald zu einem bloßen Namen wurde, Die Enorgie 
des chinesischen Staates hat die Bildung eines selbständigen tlıeo- 
kratischen Teilstaates zu verhindern gewußt, der ein „Kirchenstaat“ hätte 
werdon können *??, 

Ein andrer Verwandter des Chang Tao-ling, Namens Chang Chiao, 
hatlo zu gleicher Zeil eine besondere Secte taoistischer Richtung ge- 
stiftet, der er den Namen T“ai-p'ing-chiao gab, Von dieser gingen 
politische Bewegungen aus, die im Jahre 184 post der Anlaß zum Aus- 
bruche eines Aufstandes wurden, der wesentlich zum Untergange der 
Hon-Dynastio beitragen sollte. Die T‘ai-ping trugen ein gelbes Kopf- 
tuch und nannten sich daher auch „Gelbmützen“ (Huang-chin). Sie 
hatten Alkoholvorbot und eine Art Boichte, beides wohl aus buddhisti- 
scher Beeinflussung. Die Kämpfe gegen diese Aufrührer dauerten bis 
zum Jahre 207258, 

Zum ersten Male war bei dieser Gelegenheit die chinesische Staals- 
regiorung gezwungen, Gowalt anzuwenden zur Unterdrückung einor von 
ihren Standpunkte aus ketzerischen Secte, Wir schen hier auch 
zum ersten Male eine religiöse Bewegung in Verbindung mit politischen 
Motiven, Dies ist später bei den nicht orthodoxen Bekenntnissen häufig 
der Fall gewesen. Die Verfolgung der 'Taoisten und Buddhisten geschah 
immer aus politischem, nie aus roligiösem Grunde, 

Taoismus und Buddhismus haben tatsächlich zu allen Zeiten, als von 
der confucianischen Regierung unterdrückte und verfolgte Richtungen, 
mit ihren religiösen Grundsätzen staatsleindlicho "Tendenzen vereinigt, 
so daß dio kotzorischen Sacton zugleich die Rigenschaft politischer Ge- 
heimbünde annahmen 3°, 

Die Würde des T’ien -shih blieb seit dem ILL. Jahrhundert erblich 
in der Familie Chang bis heute ?%°, Ihr Träger ist die höchste Instanz 
für alle Weltpriester des Taoismus, aber von den in Klöstern lebenden 
Mönchen nicht anerkannt. Man hat ihn den „taoistischen Papst“ genannt, 
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doch ist diese Bezeichnung keineswegs zutreffend, da seine Aularilät 
nur für einen Teil der Geistlichkeit gilt, Einen weltlichen Einfluß hat er 
nach der Han-Zeit nicht mehr bosessen, 

Der Tien-shih wird als Vertroter des obersten Goiles, des Yü-huang- 
shang-ü, angesehen. Er ist vor allem Groß-Exoreist. Von allon Geister- 
beschwörern besitzt er die größte Macht. Unter Einwirkung buddhi- 
stischer Vorstellungen hat man sein Amt als ein durch Reincarnation 
übertragenes aulgofaßt, so daß der jewoilige Träger eine Wiedergeburt 
des Chang Tao-ling bedeutet, Dieser Hochmeister, dor auch als Chang- 
chen-jen hezeichnet wird und den Titel Tao-ta-isung Lührt, rosidiert auf 
dem Berge Lung-hu-shau in einem von Tempeln und Klöstern um- 
gebenen Palaste, Dort befindet sich auch das Grab des Chang Tao-ling, 
über dem der Tempel Chöng-i-kuan erbaut worden ist, 

Als Vertreter des Yü-huang-shang-ü auf Erden hat der Tiien-shih die 
Horrschaft über alle Götter und Geistor des taoistischen Pantheons. Die 
kaiserliche Regierung hat ihn in diesem unschädlichen Anspruche nicht 
gestört, sich vielmehr seiner Person bediont zur Beeinflussung des Volkes, 
Während der Mandschu-Iersschaft hat er eino geringere Rolle als in 
früheren Zeiten gespielt und auch keinon Zutiilt zum Ilofe mohr gehabt, 

Er führt die Personalien der Stadigötter, veranlaßt Bolörderungen und 
Abselzungen, sowie Neuernennungen zur Göllerwürde. Für die Ver- 
leihung des Gölterranges (löng-shon) und über alle Rangveränderungen 
reicht er Vorschlagslisten an das Kultus-Ministerium (li-pu) ein, die dom 
Kaiser zur Genelimigung vorgelegt werden. Denn der eigentliche IIerr 
aller Gölter, nicht nur derjenigen der Staatsreligion, sondern auch des 
Taoismus und Buddhismus, ist in China der Kaiser. 

Die als „Belchnung mit der Götterwürde“ (föng-shen) bezeichneten 
Deificationen werden verdienten Beamten zuteil, die dadurch zu 
localen Gottheiten erhoben worden, deren Verehrung auf den Bezirk 
ihrer früheren Amistätigkeit beschränkt bleibt. Ts bedeutet dies zugleich 
eine Ausdehnung des privaten Ahnonkulles von der eignen Familie auf 
eine größere Gemeinschalt des Volkes. Diese Stadigölter sind mehr 
Heilige als Götter ®%, 

Aller Gottesdienst bedarf der staatlichof Genehmigung. Der Kult einer 
Gaitheit, die von der Bevölkerung ohne kaiserliche Ernennung und Bo- 
släligung verehrt wurde, galt als „keizerisches Opler“ (yin-szu) und ist 
oft auf Befehl des Regierung inhibiert worden, 


* * 
” 
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Unter dem T‘ien-shih als Groß-Exoreisten stehen alle taoistischen 
Priester, deren Hauptberuf der Exoreismus ist, die Weltgeistlichkeit 
des Taoismus. Unter ihnen besteht eine hierarchische Organisation 
mit fester Rangordnung, der bestimmte Titel und Unterschiede der 
Kleidung entsprechen. 

Diese Zauberprioster (fang-shih, fang-hsiang) versehen bei festlichen 
Gelegenheiten den Gottesdienst in den 'Tempeln, lesen Opfermessen, 
assislieren bei don 'Totenbräuchen, stollen aber vor allem ihre magische 
Kraft in den Dienst des Yolksaberglaubens, indem sie böse Geister ver- 
treiben, Krankheitsdämonen beschwören und Zaubermittel liefern. 

Die taoistische Priesterschaft steht in schlechtestem Rufe, Für Geld beten 
sie überall und für alles. Sie leben von der Leichtgläubigkeit der Menge. 
Mit den unverständlichen Formeln einer geheimen Magie wissen sie sich 
Ansehen zu verschaffen und beuten die Schwächen der Menschen aus, 

Mittel der Beschwörung sind Amulette (fu), vor allem Zeug- oder 
Papier-Streifen mit einom Abdruck zauberkräftiger Siegel des 'T“ien-shih 
oder der Exorcisten niederen Ranges, auch mit dem Namen einer Gott- 
heit oder eines besonderen Schutzpatrons. Ferner werden Zaubersprüche 
(chou) angewandt, wozu namentlich Worte des Lao-tso dienen ıals un- 
widerstehliche Befehle an die Geister. Die Priester zwingen die Geister 
vermöge ihrer übernatürlichen Kraft in ihren Dienst, sie bokämpfon die 
schädlichen Dämonen, indem sie die himmlischen Ileorführer (tien- 
chiang) mit ihren Armeen zur Ililfo herboibeschwören. 

Zur Gewinnung der guten Geister (shen) und Abschreckung der bösen 
Diümonen (kuei) dienen viele Riton. Bei dor Vortreibung der Gesponster 
spielt der Lärm eine Hauptrolle, Sympathiezaubor worden zur Erreichung 
bestimmter Absichten angewandt, Der Zauberer spaltet die Luft mit 
einem magischen Schwort, um das Übel zu verscheuchen, er spuckt zu 
gleichen Zwecke nach allen Richtungen. Die überwundenen Gespenster 
werden in Steinkrüge eingesperrt. 

Der Exoreist muß bei der Errichtung eines nouen Hauses mitwirken. Er 
wird zuvato gezogen bei allen seltsamen Vorgängen, bei Spukerschei- 
nungen, in allen Fragen, dio das Volk beunruhigen, Dann errät er die 
Ursache der Störung, ordnet das Versetzen der Möbel oder auch das 
Einreißen einer Wand an, um den Geistern ihre Ruhe wiederzugeben, 
und hat tausend Mittel, sich bei den Menschen unentbehrlich zu machen 
und für seine Mühen bezahlen zu lassen. 

Der Priesler ist zugleich Arzt und heilt durch Exoreismus. Denn 
Krankheiten worden als dümonische Besessenheit angesehen. Zur 
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Vertreibung des bösen Geistes werden Zauberlormeln auf Papier ge- 
schrieben und an die Haustür geheltet. Zettel mit solchen Sprüchen 
werden verbrannt, die Asche den Kranken als Heilmittel gegeben. Be- 
sondere Beschwörungen werden bei schwangeren Frauen vorgenommen 
(an-tai). Bei einem Todesfall wird der Raum ausgeräuchert und mit 
dem Blute eines Iluhns bestrichen, 


Der Taoismus als Religion entbehr! jedes idealen Zuges. Er ist charak- 
terisiert durch materialistische Selbstsucht seiner Priester und dummen 
Aberglauben seiner Anhänger. Wonn der Naturdienst der altchinesischen 
Religion ein animistischer war, so hat der Götzendienst des Taoismus 
und der modernen Yolksreligion ausgesprochen fetischistischen 
Charakter angenommen. Im Kult herrscht Idolatrie, Die Goltheiten 
werden durch anthropomorpho und phantastische Götzenbilder darge- 
stellt. Diese Bilder repräsentieron nicht nur den Gott und gelten, wie die 
Ahnentofeln und Göttertafeln im klassischen Kult, als beseelt von der 
Gottheit, die sich mit ihrer Seele ständig oder zeitweilig in diesem Bilde 
aufhält, sondern das Idol selbst genießt Vorehrung und wird so zum 
Yetisch. 

Die bildliche Darstellung von Gottheiten ist buddhistischen Ursprunges 
und wurde in den Taoismus erst nach buddhistischem Vorbildeeingeführt, 
Im rein buddhistischen Sinne aber bedeutele das Götterbild nur ein 
Symbol. Altchinesisch ist die Vorstellung, daß dio Scole oder ein gölt- 
licher Geist bei der Opferhandlung gegenwärtig ist und ihr beiwohnt, wo- 
bei die Tafel ihr Sitz ist. Im Taoismus ist man dann dazu übergegangen, 
das Idol als solches zu verehren, Statuen, gemalte Bilder, Streifon Papier 
mit dem Namen der Gottheit besilzen selbst göttliche Kralt (slien-ling)?%, 

Der Taoismus hat seine Gölter völlig vermenschlicht. Andrerseits nimmt 
in ihm die Vergöitlichung der Menschen, die im Staats-Conlucianismus 
nur eine beschränkte Rolle spielt, einon außerordentlich breiten Raum 
ein. Daneben existiert die aus ältester Zeit stammende unmittelbare Ver- 
ehrung der Natur in den Tlimmolskörpern, Bergen, Flüsson, Telsen, 
Bäumen fort, Die buddhistische Lehre von der Wiedorgeburt hat auch 
zu einer gewissen Tierverchrung Anlaß gegeben, doch handalt es sich bei 
solchor Zoolatrie vorwiegend um die Furcht vor schädlichen Dimonen 
in Tiergestalt, die sich im Volksaberglauben ausspricht, 

Die Gottheiten sind für die Taoisten nur dazu da, um ihnen Glück 
und Vorteile zu verschaffen. Das Yoik, das seine Götzen geoßenteils 
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selbst geschaffen oder frei orfunden hat, bezeigt ihnen seino Verehrung, 
behandelt sie aber bei Nichterfüllung der Wünsche schlecht wie abhängige 
Wosen. IKerin zeigt sich die Oberllächlichkeit und kindische Naivität 
des taoistischen Denkens auf das Doutlichste, Diese Religionsiorm steht 
im vollkommensten Gegensatze zu den Gedanken der alten laoistischen 
Philosophen, 

Die sittliche Ilöhe der Lehre des Gonineins zeigt sich darin, daß in 
seinen Gesprächen das Wort „Glück“ sich nirgends lindet. Für das 
chinesische Volk aber hat die Religion dann überhaupt nur den Zweck, 
persönliches Glück zu erlangen. 

Die Götter haben ihre im Kalender bestimmten Festlage, An diesen 
werden leierliche Messen mit Spoiseopfern gehalten, Theatervorstellungen 
veranstaltet, Volksjahrmärkte abgehalten. Das Götzenbild wird in pomp- 
haftem Umzuge (hsing-shen oder yu-hsing) her umgelührt. Nach berühm- 
ten Heiligtümern werden Pilgerfahrten unternonnen ®%%, Dabei kommen 
auch fanatische Handlungen der Priester und der Menge vor nach Art 
der Derwische oder Fakire mit Selbsiverwundungen und ekstatischen 
Tänzen. 

Der taoistische Gottesdienst ist, ganz im Gegensatze zu den Opfer- 
handlungen dos Staatskult, ein schr volkstümlicher. Die Menge nimmt 


an ibm unmittelbaren Anteil, und die Priester erklären ihr alle Vorgänge, 
Es herrscht eino grob-sinnliche Stinunung vor. So sind auch die Volks- 
belustigungen eng verbunden mit den Gölterfosten. Das'Theaterspiel bildet 
einen Toil dor religiösen Ceremonion solbst, Dafür sind im 'Tompelhofe 
offono Bühnen aufgeschlagen, auf donen, don Göltern zu Ihren, der Mengo 
zum Vergnügen, ganz profane Stücke gespielt werden. Sie tragen nicht 
den Charakter von Mysterien, eher ein carneyalistisches Gepräge. 

Allgemein wird der Geburtstag des Ilimmelsgoltes (Yü-huang-shang-ti) 
am 9. Tage des 1. Monats geleiert, dann die Festtage der örtlichen Schutz- . 
Patrone, des Stadigottes, der vom Staatskult anerkannten Gotiheiten, Da- 
neben haben die Tempel ihre Special-leiligen mit besonderen Festen 
zu ihrer Verohrung, An diesen Tagen wird die feierliche taoistische Messe 
(chiao) dargebracht, bei der (wie das Schriftzeichen andeutet) Wein und 
gebratenos Goflügel als Opfergaben angeboten werden, 

Der Taoismus kennt keine blutigen Schlachtöpfer, wie der Staatskult, 
nur Speiscopfer, die in Schüsseln omporgehoben werden, damit die Gott- 
heit sie kostet. Zur Teilnabme an der Handlung werden die Geister durch 
Musik aufgefordert (ch/ing-shen). Vor ihren Idolen werden unter K‘o-lou 
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Gebete verlesen, die dann verbrannt werden. Nachdem die Götter von den 
Gabengenossenhaben, werden siezumSchlusse verabschiedet (pieb-shen), 

Allerlei Gegenstände, die man den Göltern darbringen will, werden in 
Papier nachgebildet und verbrannt (shao-chih). Sie werden dadurch nicht 
vernichtet, sondern gehen auf diese Weise in immaterieller Form in den 
Besitz der Gottheit über, Es ist für die taoislische Auffassung bezeichnend, 
daß dabei mit Vorliebe Geld in Papiernachahmung verbrannt wird. Denn 
die Gunst der himmlischen Mächte wird ebenso wie die dor irdischen 
Mandarine als käuflich angesehen. Insbesondore spielt der Stadtgott in 
religiösen Leben ganz die gleiche Rolle wie der kaiserliche Torritorial- 
beamte (ti-fang-kuan) in seiner Amtstätigkeeit, 

AußerordentlicheMessen werden gehalten bei Dürre (han-chiao),Feuers- 
brunst (huo-chiao), gegen Tigergelahr (hu-chiao) und Honschrecken- 
plage (huang-chiao), als Bitte um Regen (yü-chiao) oder um schönes 
Wetter (ch’ing-chiao), bei Seuchen usw. Religiöse Coromonien finden bei 
dor Einweihung neuer Gebäude statl. 

Die Familion des Volkes nehmen aber auch die Dienste der Priester 
für ihre Privatzwecke in Anspruch, indem sie von ihnen gegen Mielgeld 
besondere Messon lesen lassen. Ihre Wünsche werden dafür in Gobols- 
form aufgeschrieben, mit Name, Geburtsdatum und Adresse dos Bitt- 
stellers unterzeichnet, den Göttern vorgetragen und dann verbrannt. Ganz 
besonders wichtig aber ist die Tätigkeit «dev taoistischen Priester bei den 
Totenmossen, dio je nach dom aufgewandlon Geldo oft lagelang an- 
dauern. Die Totenbräuche gehören aber nicht eigentlich zur laoistischen 
Religion und sollen daher beim Volksglaubon erörtert werden. 

Die taoistischen Temp ol (kung oder kuan) werden vom Volke unter- 
halten. Die Kosten dafür werden durch Subseriplion aufgebracht. Die 
Iauptspender sind dann meist Verwalter des ‘Tompelgules. Zum Besitz 
eines größeren Tempels gehören Mäuser, Grundstücke, Felder, durch 
deren Vermietung und Vorpachlung dio Nöligen Einnahmen gewonnen 
werden, die außerdem durch Sammlungen bei den Gläubigen erhöht 
werden. 

Dieses Vermögen wird verwaltet von einem Tompeloberhaupt (lu-chu), 
unter dem mehroro Tompelältesto (l'ou-chia) stehon. Sie worden jährlich 
beim lauptfeste durch das Los erwählt. Sie gehören zu den Notabeln 
(shen-shih) des Ortes, sind rein weltliche Personen und haben keinerlei 
geistliche Functionen. Fesi augestellle Geistliche gibt es nur an großen 
und reichen Tempeln, in den kleinen werden die religiösen ITandlungen 
von den Orisbowohnern ausgeübi. Oft lungieren auch buddhislische 
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Mönche alsVerwalter taoistischer Tempel. Die Totenmessen werden regel- 
mäßig von taoislischen und buddhistischen Priestern gemeinsam gelesen. 

Aus der ‘Theorie des Wu-wei ergibt sich, daß es im 'Taoismus keine 
Predigt geben kann. Dio taoistische Lehre wirkte durch Beispiel, ohne 
Absicht der Bekehrung. Auch der religiöse Taoismus hat keine Predigt 
und Propaganda eingeführt. Er hat der Meinung und Betätigung des Ein- 
zelnen immer größte Freiheit gelassen. 

Abgesehen von den großen Festen besteht der Kultus im Tompel 
nur in der Darbringung von Räucherkorzen (hsiang-chih), was täglich 
geschieht, zuweilen auch von Theo und Gebäck, Die Asche der Kerzen 
hat Zauberkraft und Ieilwirkung. Die Tempelbesucher sagen stille Ge- 
bete. An den Götteraltären werden auch Orakel erteilt. Vor dem Bilde der 
Gottheit stehen Behälter mit numerierlen Losstäbchen (tien-tung), von 
denen der Fragendo einos zieht und dann die der Nummer entsprechende 
Antwort odor ein Recopt erhält. Es ist dabei bezeichnend, daß man nicht 
eine wunderbare ITeilung erwarlel, sondern ein richtiges Heilmittel, das 
auf dem Wego der Natur die Krankheit vertreiben soll. Der Veikauf von 
Amuletten und Zaubermitteln ist eine Einnahmequelle der Exoreisten. 

Die taoistischen Tempel dienen auch oft profanen Zwecken, Barbiere 
treiben darin ihr Gewerbe, sie sind als Gasthäuser eingerichtet und werden 
an Fremde als Wohnung vermietet. 

Der religiöse Taoismus zeigt sich in seinen äußeren Formen durch- 
gängig vom Buddhismus stark beeinflußt. Sein Kult steht in naher Vor- 
bindung mit der niederen Volksreligion. Der Exoreismus greift hinüber 
aul das Gebiot des allgemeinen Aberglaubens. 


4, ABSCHNITT 
DIE MODERNE VOLKSRELIGION 


Kapitel XIV 
DER SYNKRETISMUS DER DREI SYSTEME 
UND DIE VOLKSGÖTTER 

Was nicht Conlucienismus war und aul der Basis der klassischen 
Litteratur ruhte, war im Staatssinne Ketzerei, einerlei welcher Art, ob 
taoistische, buddhistische, muhammedanische oder christliche Lehren. 
Das Verhältnis zum Taoismus und Buddhismus aber war beim niederen 
Volke in China ein andres als von Seiten der Regierung, der Beamten 
und Litteraten, Das Glaubensbedürfnis der Menge fand in diesen hetero- 
doxen Systemen, dio der Staat verwarl, seine Ergänzung. 

Für das chinesische Volk fehlte eine methodische Unterweisung in 
einer der bestehenden religiösen Lehren als Erzichungslactor. Einen 
solchen bildete nur die confucianische Morallehre, die von der Religion 
unabhängig war. Eine feierliche Aufnahme in irgend eine Religions- 
gemeinschaft fand auch bei den Bekennern dos 'Taoismus und Buddhis- 
mus nicht statt. Nur die Mönche beider Richtungen Iralon aus dem 
allgemeinen Volksleben in einen speciellen Kreis einer Secto über, 

Die Ausübung des Staatskultes war Sacho der Regierung des Kaisers 
und sommer Beamten, Das niedere Volk hatto an der Verehrung dor 
Staatsgötler keinen directen Anteil, Die aul der ’Tradition der klassischen 
Schriften beruhenden Anschauungen bildeten eino litlerarische Religion, 
die Sonderbesitz der Gebildeten, der confucianischen Gelehrten (ju-shih) 
war und dem Volke nur in den Vorschriiten der äußeren Ceromonien 
(li) mitgeleilt wurde, in denen es eine Richtschnur für sein Verhalten boi 
allen Vorgängen des Lebens erhielt, 

Bei dem im allgemeinen Charakter des Chinesen liegenden religiösen 
Indifferentismus und dem starken Bedürinisse nach einem greifbaren 
Glaubensinhalte und nach sinnfülligen Kultformen, das durch den ofli- 
ciellen Staats-Confucianismus keine hinlängliche Befriedigung finden 
konnte, sah sich die Menge zu fromden Lehren hingewiesen und nahm 
daher deren Dogmen und Riten in unbedenklichster uud bereitwilligster 
Weise an. 

So wurden die religiösen Anschauungen des chinesischen Volkes all- 
mählich von späleren Gedanken stark beeinflußt. Es hat aber auch seit 
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ältester Zeit ein Volksglaubeo in eigenlümlicher Worm neben dem 
officiellen Kulte bestanden. Es gab aus grauer Vorzeit stammende Vor- 
stellungen, die im Slaalssystem keine Anerkennung gefunden, und das 
Volk besaß von jeher seine besonderen Gottheiten, die der Confucianis- 
mus nicht übeınommen hat. 

Die klassischen Schriften und die conlueianische Literatur gaben 
uns nur ein oinseiliges und unvollständiges Bild der chinesischen Re- 
ligionsverhältnisse, Keineswegs aber braucht alles das, was in diesen 
Quellen nicht nachzuweisen ist, als jungen Ursprunges oder gar un- 
chinesischer Ilorkunft angesehen zu werden, 

Vieles von einem uralten Volksglauben konnte sich in den breiten 
Schichten erhalten, was in die klassische Überlieferung keinen Eingang 
gefunden halte, Dem orthodoxen Glauben und Kult der hersschenden 
Klasse und den conlucianischen Überzeugungen des auf der litterarischen 
Bildung erwachsenen Beamtenlums stand eine naivore Religion der Monge 
gegenüber, die stark mil allgemeinom Aberglauben durchselzt war. 


Die chinesische Religion hatte von altor Zeit hor zwei Iauptausdrucks- 
formen, einen Naturdienst und einen Ahnenkult, Die Ahnenverehrung 
war Gemeingut des Volkes, während die Opfer an die Naturkräfte den 
obersten Schichton vorbehalten waren. Seit Alters aber bestand auch ein 
inofficioller Volkskult, dessen Gottheiten oinom gröberen Vorstellen ihr 
Dasein vordankten. Er wird lange eine Intento Iixistenz gehabt haben, 
unbcachtel von der Regierung und den höhergebildeten Klasson. Trst 
der Taoismus, der die Anschauungen dos niederen Volkes in sein System 
aufnahm, hat dann auch seine Götter legitimiort. 

Dem Taoismus lagen in seiner philosophischen Form die gleichen 
Hauptgedanken wie dom Confucianismus zugrunde,dio aus den ur- 
chinesischen Grundanschauungen abgeleitet in beiden Systemen eine ver- 
schiedene Anwendung erfuhren. Bei seiner Umwandlung zu einer Re- 
ligion aber näherte sich dor Taoismus dom naiveren Denken der Masse 
und entfernte sich damil weiter von don officiellen Anschauungen. 


Der Taoismus glich sich in zunehmendem Maße dem niederen Volks- 
glauben an, dem er auch durch seine abergläubische Tendenz entgegen- 
kam. Eine starke Veränderung seines innoren Wesens und soiner äußeren 
Formen erfuhr der religiöse Taoismus dann durch den fremden Bud- 
dhismus, und von diesem ist auch der Volksglaube in größlem Maße 
beeinflußt worden. Indem der Buddhismus selbst dio Göttergestalten 
des taoistischen Pantheons aufnahm, die selbst schon verschiedenster 
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Herkunft waren, und gleichzeitig die Figuren seiner Mythologie indischen 
Ursprunges nach China übertrug, die ihrerseits auch in den Taoismus 
eindrangen, entstand eine weitgehende Vermischung widersprüchlicher 
rejigiöser Vorstellungen und Begriffe. 

So ergab sich im religiösen Leben des chinesischen Volkes jener 
Synkretismus, bei dem sich die Elomento des alten Naturdienstes und 
der urchinesischen Ahnenverehrung und solche des orthodoxen Staats- 
kultes mit alten Volksvorstellungen, die früher keine oflicielle Geltung 
gehabt, im Bewußtsein der Menge aber als eine niedere Religionsform 
vorhanden waren, verbanden und weiterhin vermischten mit den beson- 
deren Anschauungen, die der religiöse Taoismus entwickelt hatte, und 
iremden Gedanken, die der Buddhismus mitbrachte. Zu diesen Bestand- 
teılen traten dann noch die immer lebendigen Kräfte des allgemeinen 
Aberglaubens, die vielgostaltige Welt des Geistor- und Gespenster- 
Reiches, sowie die Praktiken des daraus hervorgerufenen Exorcismus, 
Alle diese verschiedensten Elemente finden sich, bunt neben einander, 
in der modernen Volksreligion. 

Der Staats-Confucianismus vermochte sich im wesentlichen in reiner 

‚Pofm zu erhalten, weil er sich ausschließlich auf eino obere Schicht und 
bestimmte Stände beschränkte, diegrundsätzlich die Tradition fosthielten. 

" Wieweit der Staatskult eine Beeinflussung durch den Taoismus erfahren 
hat, ist im Einzelnen schwer auszumachen, da einmal der 'Taoismus 
selbst in seinen Grundanschauungen mit der klassischen Lehre eine ge- 
meinsame Wurzel hat, dann vor allem aber auch, weil die umfangreiche 
Litteratur des religiösen Taoismus noch zu wenig erforscht ist, so daß 
viele Fragen ihrem Wesen nach und in ihrer geschichtlichen Entwick- 
lung noch nicht sicher beurteilt werden können. 

Der Buddhismus, der in einer entarteten Form als fortiges Roligions- 
system von Indien nach China übertragen wurde, paßte sich hier ganz 
dem-Boden des Landes an, wobei ihm seine weitgehende Toleranz und 
eine große eigene Anpassungsfähigkeil zustaiten kam. Wie er schon 
vorher die Götter des brahmanischen Ilimmels zu einen eigonen gemacht 
hatte, so nahm er nun die chinesischen Gottheiten in sein Pantheon auf, 
Er konnte in dem Taoısmus auf Grund vieler Gedanken, die schon in 
seiner alten Philosophie lagen, und der Entwicklung, die or in religiöser 
Richtung genommen hatle, eine verwandto Lehre erblicken. 

So erfolgie unter gegenseitigem Entgegonkommen von beiden Seiten 
eine leichte und rasche Vermischung von Taoismus undBuddhismus. 
Als sine Verschmelzung grundverschiedener Gedanken bei äußerlich 

14 Krause, Ostaslen 
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ähnlichen Formen entstand ein Gemisch des Einheimischen und Frem— 
dessen Fusion dann nach und nach hinüber und herüber eine so sta 
wurde, daß die Sonderung der Elemente in dem sich schließlich d'- 
bielenden Bilde äußerst schwierig und häulig unmöglich wurde. 8 

Die gleichen Götlerfiguren treten sowohl im buddhistischen wie i" 
taoistischen Pantheon auf, taoislische im buddhistischen und bu« 
dhislische im taoislischon, einzelne von ihnen sind sogar in den cou 
fucianischen Staatskult eingedrungen. Tempelkult, Bilderdienst, Mönch 
tum und Klosterwesen sind überhaupl ganz buddhistischer Herkuntt. 
Sie wurden im vollen Umfange vom Taoismus nachgeahmt und haben 
auch auf den Kult der Staatsreligion eingewirkt, Auf die chinesische 
Volksreligion hat der Buddhismus einen doppelten Einfluß ausgeübt, 
einen indirocten, indem der Taoismus, der selbst bereits buddhistische 
Formen angenommen hatte, sein Gut an die niedere Sphäre weitergab, 
aber auch einen directen, indem Gedanken und Vorstellungen der in- 
dischen Lehre, die der Taoismus nicht angenommen halte, auf den 
Glauben des Volkes einwirkten. Die Gestaltung der Legenden und reli- 
giösen Fabeln ist zumeist nach buddhistischen Vorbilde eıfolgt. Der 
gemeine Mann übte in manchen Religionshandlungen einen buddhisti- 
schen Ritus aus, ohne von dessen eigentlichem Sinne und dom wahren 
Wesen des Buddhismus ein Bewußtsein zu haben. 

Der Chinese erscheint niemals im abendländischen Sinne kirchlich- 
roligiös, Seine Irömmigkeit ist stets eine rein Außerliche, und der Kultus 
ist ihm immer das Wichtigste. Wie der Ritualismus in der klassischen 
Religion ihren dogmalischen Inhalt überwog, so blieb auch lür den 
Taoismus und die Volksreligon die Außenseite und Oberfläche die 
Hauptsache, Das chinesische Volk trennte die Handlungen der drei 
Religionssystemo, die sich auf dem Boden Chinas in Geltung befanden, 
nicht mehr nach ihrom verschiedenen Ursprunge und eigentlichen Sinne, 

Die Tatsache des im Volksglauben bestehenden Synkreiismus reli- 
giöser Anschauungen und Kultformen verschiedener Ierkunft hat daztı 
geführt, daß die drei getrennten Religioussysteme, welche Gon- 
fucianismus (Ju-chiao), Taoismus (Tao-chiao) und Buddhismus 
(Fo-chiao) auf dem Boden Chinas bedeuten, als eino Einheit aufgolaßt 
werden konnten. Man sah dio drei Lehren als zusammengeflossen in eine 
einzige an (san-chiao-i-chiao, oder han-san-wei-i), 

Dieser Gedanke fand seinon Ausdruck darin, daß Confucius, Lao-tse 
und Buddha oft zusammen abgebildel und am gleichen Orte verehrt 
wurden, Trotzdem wäre die Annahme, daß die Lehren der drei Stifter 
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in der modernen Volksreligion miteinander verschmolzen wären, falsch. 
Sie stehen auch heute für sich getrennt neben einander, Ihre Fusion ist 
eine rein äußerliche. Das Bestreben eines Ideon-Compromisses zu einer 
einzigen gemeinsamen Religion hat sich niemals gezeigt und würde auch 
kein Resultat ergeben haben können. 

Im kulturellen Leben der Chinesen sind stels die alten Grundlagen 
maßgebend gewesen mit den echt-chinesischen Vorstellungen von den 
Kräften der Natur, der Enisprechung zwischen Ilimmelsvorbild und 
Menschendasein, den Moralgrundsätzen für Familie und Gesellschaft, 
Auf die staatlichen und socialen Verhältnisse haben fremde Gedanken 
keinen nennenswerten Einfluß ausüben können. In ihren menschlichen 
Beziehungen und in ihrem Familienleben sind alle Chinesen immer 
Confucianer gewesen ?°, 

Das Volk hat aber den Taoismus und Buddhismus eklektisch benutzt 
und deren Lehren und Riten vielfach mit den confucianischen Grund- 
sätzen vermengt ?%°. Die Chinesen haben sich die ihnen zusagenden und 
zweckmäßig erscheinenden Formen jedes Systems angeeignet und be- 
dienen sich ihrer wahllos zum äußeren Ausdruck ihrer religiösen Be- 
dürfnisse?°, Wenn sie sich in einer bestimmten Lage einem der drei 
Bekenntnisse zuwenden, so schließt dies keineswegs aus, daß sie ein 
andermal eine andere bevorzugen ?%, Der Chinese fühlt sich nicht zu 
einer ausschließlichen Religionsform verpflichtet, Als „Taoist“ oder 
„Buddhist“ bezeichnen sich in China im allgemeinen nur die Priester 
und Mönche dieser Richtungen, 

Jeder Chinese von einiger Bildung ist selbstverständlich Confucianer, 
denn auf der klassischen Litteratur boruht ja eben seine Bildung. Dies 
schließt jedoch nicht aus, daß er nebenher auch persönliche Neigung 
für eine der beiden andren Religionsformen hat, Der Chinese hat selten 
ein eindeutiges Glaubensbekenntnis. Die Zugehörigkeit zur confucia- 
nischen Gemeinschaft ist mehr eine Trage der Erziehung und dos Standes- 
bewußtseins als der religiösen Überzeugung. Sie deckt sich für China 
fast mit dem Begriffe der humanistischen Bildung in Europa. Davon 
wird das persönliche Verhältnis zu einzelnen Glaubensfragen nicht berührt, 

Der Charakter der drei Lehren ist ein schr unlerschiedlicher. Der 
Confucianismus ist vorwiegend moralisch und praktisch, der Taoismus 
materialistisch und phantastisch, der Buddhismus metaphysisch und 
mystisch. In vielfacher llinsicht ergänzen die drei Systeme sich gegen- 
‚seitig. Sie können so neben einander bestehen, ohne sich feindliche 
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Der Confucianismus ist überhaupt mehr eine Morallehre als eine 
Religion. Er lehrt die Pflichten der menschlichen Gesellschaft, die 
Familienpietät und die Ahnenverehrung. Für seine Sätze beruft er sich 
auf die Autorität der alten Tradition. Der Taoismus führte den Glauben 
an eine persönliche Unsterblichkeit ein, die auf physischem und chemi- 
schem Wege erlangt werden kann. Der metaphysische Sinn der alten 
Tao-Lehre ging vorloren, der Vulgär-Taoismus nahm grob-materielle 
Form an, Der Buddhismus füllte bestehende Lücken aus. Er lioferte 
sinnfällige Objecte der Verehrung und äußerlich wirksame Kultformen. 
Durch einen natürlichen Proceß nahm daher der Taoismus mehr und 
mehr buddhistische Färbung an. 

Aus dem Buddhismus stammt das äußere Beiwerk für das Religions- 
leben Chinas, während der echte Gedankengehalt der indischen Lehre 
entstellt wurde und kaum Verständnis fand. Das wahre Wesen des 
Buddhismus ist außerhalb der Klöster so gut wie unbekannt geblieben. 
Der Buddhismus gab abor der fünbildung die ausgiebigste Nahrung. Er 
half der in China reichlich vorhandenen Superstition zu einem gefälligen 
Ausdruck und kleidete naive Gedanken, die in China herrschten, in prunk- 
hafteund bunteGewänder, Vorallem aber hat derBuddhismus bestimmte 
Vorstellungen vermittelt von einem Jenseits, worüber die Lehren des 
Confucius keine greifbaren Angaben enthielten. Er gab Antworten auf 
die Fragen nach einem Leben nach dem Tode, wie sie allo Menschen 
beschäftigten, In dieser Hinsicht sind tatsächlich fast alle Chinesen 
Buddhisten geworden, da sie diese Lehren annehmen konnten, ohne 
den altgeheiligten Grundsätzen untreu zu werden. Buddha ergänzte die 
Punkte, über die Confucius schwieg. 

Die drei Religionen bestehen neben einander. Sie greifen vielfach 
ineinander über. In der praktischen Handhabung beim Volke stehen 
sie sich nicht feindlich gegenüber. Für die Litteraton allein als die Träger 
der alten Überlieferung existiert ein scharfes Bewußtsein [ür dasjonige 
Gedankengut, das die specifisch chinesiche Kultur ausmacht. Das Credo 
ihres Standes bilden die klassischen Schriften. Yür die Kaiser-Regiorung 
und die Diener des Staates ist die Lohre des Confucius allein maßgebend. 
Von ihrem Standpunkte steht die taoistische Philosophie ebenso wie 
die buddhistische Litloralur völlig außerhalb des chinesischen Lebens. 

In den Augen des Volkes aber zeigen sich rlie Abweichungen nicht 
so scharf. Die nicht litterarisch gebildete Menge benutzt die ihren 
Wünschen enigegenkommenden Seiten der fremden Systeme, um damit 
die fühlbaren Lücken des olficiellen Schemas auszufüllen. Tür sio be- 
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steht nicht der Gegensatz von orikodoxen und ketzerischen Ansichten, 
Ihr Aberglaube war stets eigene Wege gegangen und hatte mit der Staats- 
lehre nichts gemeinsam. Die abergläubischen Neigungen hatten sich im 
Taoismus frei auswirken können, die Volksreligion wurde ganz von , 
ihnen überwuchert. 

Von Alters her war der Volksglaube stark mit Aberglauben durch- 
setzt, Im chinesischen Charakter lag ein außerordentlicher Hang zum 
Wunderbaren und Seltsamen. Er zeigte sich deutlich im alten Taoismus, 
dessen philosophische Litieratur die zahlreichsten Beispielepkantaslischen 
Aberglaubens liefert. Mit der Vergröberung des religiösen Taoismus 
wurde auch die Verbindung mit der populären Superstition eine engere. 
Sie fand bestimmten Ausdruck durch Alchimie und Exorcisnaus, 

Mit dem Buddhismus drang in den religiösen Taoismus eine bunte 
Phantasiewelt ein, unter deren Einwirkung sich die Legenden der Götter 
und Heiligen bildeten, die ursprünglich als Kräfte gedachten Goltheiten 
menschliche Gestalt und symbolische Attribute erhielten. Der früher 
nüchterne Kult erfuhr bunte Ausgestaltung. Der Sinn der Menge fand 
Gefallen an seinen prunkhaften Riten und wurde geblendet durch das 
unverständliche Beiwerk. 

Der Indifferentismus begünstigte den Synkretismus. Das Ineinander- 
fließen der drei Systeme verwischte im Volksbewußtsein ihre scharfen 
Grenzlinien?®, 

Dies zeigt sich vor allem in der Zusammensetzung des Pantheons. 
Ein gewisser Teil der Götterfiguren der Volksreligion läßt sich als zweilol- 
los buddhistisch oder ursprünglich taoistisch oder als eine spätere Übor- 
tragung aus dem Staatskult erkennen. Viele Gottheiten aber gehören 
ınehreren Systemen zugleich an, ohne daß ihr Ursprung mit voller 
Sicherheit feststeht. Dio gleiche Gestalt erscheint unter wechselnden 
Namen und in verschiedener Verkleidung. 


Die synkretistische Natur der modernen chinesischen Volksroligion 
erschwert ihre Darstellung als ein Ganzes oder nach ihren einzelnen 
Elementen. Es ist vielfach unmöglich, den Ursprung einer Götterfigur 
oder der an diese geknüpften Legende festzustellen, einen Brauch mit 
Bestimmtheit dem Kreise des reinen Taoismus, des vom Buddhismus 
beesinflußten Taoismus oder der populären Vorstellung zuzuweisen, 
Manche Gestalten des Volksglaubens haben, ebeuso wie einige taoislische 

‚ottheiten, aus besonderem Grunde, später auch im Staatskulte eine 
olficielle Anerkennung gefunden, 
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Das Volk hat beständig noue I’ormen geschaffen, so daß der Bestand 
an Göttern und Geistern, die von ihm verehrt wurden, eia sehr mannig- 
fachor, zeitlich und örtlich wechselnder ist. Die Verehrung der Menge 

„ wendet sich plötzlich einer neuen Gestalt zu, von der sie Hilfe und Segen 
erwartet, Ihr Kult besteht lange oder kurze Zeit, wird ein ständiger oder 
kommt wieder aus der Übung. Die Enttäuschung durch unerhörte Gebete 
kann genügen, den Ruf eines Goltes zu vernichten, so daß sein Tempel 
vernachlässigt wird und sein Kult verschwindet. 

Die Götter des Volksglaubens sind durchaus vermenschlicht, in grob- 
sinnlicher Auffassung. Dies zeigt sich besonders in der Umbildung der 
alten Naturkräfte zu persönlichen Göttergestalten. Je mehr die Gottheiten 
individualisiert und anthropomorphisiert wurden, desto mehr mußte 
auch ihr Wirkungsberdich eingeongt worden, und desto größer wurde 
der Spielraum, der dem Walten der Dämonen gelassen wurde, Dieser 
Vorgang mußte die abergläubische Tendenz erhöhen. Die Phantasie- 
gebilde des allgemeinen Geisterglaubens beherrschen das chinesische 
Volk mehr als die fosten Gölterliguren dos Paniheons, 

Der ausgepräglo historische Sinn der Chinesen wollte ihren Göttern 
eine deutliche Abstammung geben. Daher führten sie ihre Legende meist 
auf geschichtliche Personen zurück, auch wo dafür jede Berechtigung 
fehlte. Die Mythologie ist selbst eine sehr schwankende, und oft laufen 
zur Erklärung einer Göttergestalt des Pantheons mehrere Legenden 
nebeneinander her, in denen Vorstellungen verschiedener Kreise, taoisti- 
sche, buddhistische und klassische, sich berühren können. 


Das Pantheon der Volksreligion umfaßt mithin Gestallen aus dem 
alten Naturdionste, aus dem officiellen Staatskulte, dom speciellen Taois- 
mus und dem Buddhismus. Daneben abor trelen in ihm auch einige 
Figuren auf, die sonst keinem dieser Systeme angehören und reine Er- 
findungen der Volksphantasie sind. 

Zu diesen populären Gotlheiton zählt in erster Linio der Gott des häus- 
lichen Herdes, Tsao-wang, auch 'Isao-shen oder Tsao-chün, der in 
jedem Ilause neben den Ahınen der Familie verehrt wird, Er steht in 
Zusammenhang nit den Schulzgeistern des Hausinneren (Laren), denen 
schon in klassischer Zeit Opfer gebracht wurden. Ir ist der Gott des 
nährenden Feuers am Hausherde, wie Huo-shen der Golt des verzehren- 
den Feuers bei Bränden ist, Im besonderen ist or dann zum Küchengott 
und Schutzpatron der Köche und Köchinnen geworden. Sein Festtag 
ist der 5. Tag des 8, Monats. 
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Der Tsao-wang hat für die einzelne Familie die gleiche Bedeutung wie 
der Stadtgott für die Gemeinschaft der Ortsbewohner. Er trägt dem 
Ilimmelsgofte gegenüber die Verantwortung für seine Schutzbefohlenen. 
Am Jahresende, am 24. Tage des 12. Monats, begiebt der Küchengott sich 
in den Ilimmel und berichtet dort dem Yü-huang-shang-ti von den guten 
und bösen Taten der Hausbewohner. Um ihn günstig zu stimmen, bringt 
man ihm vorher ein Opfer, biotet ihm dabei vor allem viele Süßigkeiten 
an, die ihm den Mund verkleben sollen, damit or die Menschen nicht ver- 
klagen kann, Eine Nachbildung des Gottes samt Sänfte, Pferden, Pforde- 
futter und Reisegeld für seine Fahrt zum Ilimmel wird in Papier ver- 
brannt. Am letzten Tage des Jahres kehrt er zurück und wird mit Opfer- 
gaben empfangen ®"®, 

In den Privalhäusern und Kaufläden wird der Gott des Reichtums, 
Ts‘ai-shen, verehrt. Sein Testiag ist der 2.'Tag des 1. Monats, an dem 
ihm überall geopfert wird. Ir begiebt sich am 2. und 16, jedes Monats 
in den Himmel, um dort gleichfalls über die Menschen zu berichten. Weil 
die Chinesen ein ackerbauendes Volk sind, das seinen Wohlstand von 
Bodenertrage herleitet, hat man den Reichtumsgott mit dem Eirdgotie 
(T‘u-ti-kung) identifieiert. Außerdem will man in ihm den deificierten 
Pi Kan schen, der sich das IIerz aus dem Leibe riß, um die Ta-chi, die 
Concubine des bösen Kaisors Chou-hsin (1154— 22), zu reiten, Dor Gotl 
"hat daher kein Herz. Er vorteilt die Glücksgüter an die Menschen nicht aus 
Herzensgüte, sondern nach der Bestimmung des Himmels (tien-ming) ?"!, 

Diese beiden populären llausgöiter, zu denen meist noch eine Figur 
der buddhistischen Kuan-yin sich gesellt, finden in der Südwest-Ecke 
des Ilauses (ao), wo auch die Ahnentaleln der Familie aufgestellt sind, 
ihren Platz. Zu den Schutzgeistern des Ilauses gehören ferner die Tür- 
geister (m&n-shen oder men-ch‘ang). Als solche gelten zwei Brüder, 
Namens Shen-t‘u und Yü-lü, die man mit zwei Generalen des ersten T'ang- 
Kaisers, Chin Chiung und Wei-ch‘h Kung gleichstellen will. Besondere 
Verehrung genießen beim Volke auch die Götter des Olenbettes, K’ang- 
mu und K’ang-fu, 


Im Volksglauben ist die Kategorie der Schutzgötter zu außer- 
ordentlicher Zahl vermehrt worden. Jedes Gewerbe und jeder Beruf hat 
seinen besonderen Schutzpatron, wozu teils historische Personen, teils 
Phantasiegestaltan erwählt worden sind, Auch Kaufmannsgilden, Vereine 
und Geheimgesellschalten haben ihre besliimmten himmlischen Ver- 
troter?72, 
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So ist Lu Pan-kung, ein berühmter Mechaniker des Altertums, den 
Möng-tse und Mo Ti erwähnen, zum Schutzgott der Tischler, Zimmerleute 
und Schiffbauer geworden. Ma-tsu-p‘o ist eine Schutzgöttin der See- 
fahrer und erfreut sich ganz besonderer Beliebtheit, zugleich auch als 
Beschützerin der Wöchnerinnen. Sie wird auch im Staatskult verehrt und 
hat im kaiserlichen Sommerpalast Yüan-ming-yüan einen eigenen Tompel 
Hui-chi-szu erhalten, wo ihr geoplert wird, 

Barbiere, Schauspieler, Quacksalbex, Ärzte, Exoreisten, Polizisten haben 
ihre bestimmten Schutzgötler, ja sogar die IIebammen, Diebe, Räuber 
und Prostituiertea, Auch die Ilaustiere haben ihre Patrone, Rinder, Plerde, 
Schweine, Hundo und selbst Läuse. Es giebt nicht nur einen Schutzgeist 
des Ofenbeites (k‘ang), sondern auch einen solchen des Abtrittes (Mao- 
ku-ku)273, 

Sehr populär sind die Schutzgeister, die den Frauen Hilfe leisten bei 
der Geburt und die Kinder vor Krankheiten und Unfällen bewahren, Wie 
Ma-tsu-p‘o den Wöchnerinnen beisteht, so bestimmt eine besondere 
Göttin, Chu-shöng-niang-niang, das Schicksal der Neugeborenen. 

Die Schutzgötter der Kinder sind zu einer Gruppo zusammengefalt 
als die „Neun Göttinnen“ (chiu-niang-niang), nämlich: 1. T‘ien-hsien- 
niang-niang, die Ilimmlische Göttin, 2. Sung-tso-niang-niang, Göltin des 
Kindersegens, 3. Tso-sun-niang-niang, Göttin der Nachkommenschafi, 
4. Ts‘ui-sheng-niang-niang, Göttin dor leichten Geburt, 5. Nai-mu-niang- 
niang, dio Göttin der Ammen, 6. Pfei-yang-niang-niang, die Nühr-Göttin, 
7. Yen-kuang-niang-niang, Beschützerin des Augenlichtes, 8. Tou-chöu- 
niang-niang, Pocken-Göttin, 9. Pan-chön-niang-niang, Scharlach-Götlin. 
Die beiden Ofen-Gottheiten wachen darüber, daß die Kinder nicht von 
dem Ofenbeit herunterfallen. Die Erziehung der Kinder leitet die Yin- 
möng-niang-niang, 

Es werden vom Volke verohrt die angeblichen Erfinder von Kunst- 
fertigkeiten und Geräten ??*, mehrere mythischo und historische Persön- 
lichkeiten als Schutzheilige der Heilkunde®?s, verdiente Boamto als Be- 
schützer öffentlicher Bauten 7° usw. Auch reine Abstraclionen sind zu 
Gottheiten geworden, so „Friede und Eintracht“ (Ho-ho), „Freude und 
Ehre" (Ilsi-kuei). 


! 


Die Himmelskörp or werden ebenso wie in der alten Naturreligion 
und im Taoismus verehrt, Sonne (Ta-ming, T’ai-yang, Ji-tou), Mond (Yeh- 
ming, T’ai-yin, Yüeh-Hang), die fünf Planeten (wu-hsing) und Fixstern- 
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bilder (chou-tien-hsing-chön), die 12 Stationen des Tierkreises und die 
28 Mondhäuser, ferner besondere Sterngruppen, an die sich die ver- 
schiedensten Legenden knüpfen. 

Eine hervorragende Rolle im Volksglauben spielt der Mond, Am 
15. Tage des 8. Monats wird das Mondfest (pa-yüch-chieb) oder Mitt- 
herbstfest (chiu-kuang-chung-chioh) gefeiert, bei dem ein Mondopfor 
gebracht wird. In den Familien ist os zugleich ein Fest der Frauen und 
Kinder, Den Sternbildern wird von den männlichen Mitgliedern der Familie 
am 18. Tage des 1. Monats geopfert, Dabei stellt man 108 Lämpchen auf, 
für die 72 guten und 36 bösen Steine, und belragt den persönlichen 
Schicksalsstern um die Zukunft?”, 

Der Aberglaube sieht den „Mann im Monde", Yüch-lao, als den gött- 
lichen Heiralsvermittler an, der die Füße der Kinder, die zu künftigen 
Ehegatten bestimmt sind, durch rote Glücksfäden verbindet?’8, Das Volk 
glaubt auch an einen Ilasen im Monde. Daher macht man am Mondfeste 
Geschenke in Hasenform, ähnlich den Osterhasen in Europa. Die Mond- 
kuchen (yüeh-ping) sind mit dem Bilde des Mondliasen geschmückt, 

Die atmosphärischen Vorgänge werden gleichfalls als persönliche Gott- 
heiten vorgestellt, als Donnergott (Lei-kung), Blitzgötlin (Tion-mu), Regen- 
gott (Yü-shih), Hagelgott (Ping-pao-shen), Windgolt (Pöng-po) und Wind- 
göttin (Möng-p‘o-p‘o) und der „Wolkenschiebor* (T‘ui-yün-tung-Ise), 
Die Jahreszeiten und Kalenderabschnilte unterstehen der Horıschalt be- 
stimmter Gottheiten. So regiert Kou-mang den Frühling, Chu-yung den 
Sommer, IHou-Hu die Jahresmitte, Ju-shou den Ilorbsi, Yüan-nıing den 
Winter??%, 

Mit der Beobachtung der Gestirne ist seit Alters die Astrologie vor- 
bunden gewesen ®®°, Jeder Teil der Erdo steht unter dem Einllusse eines 
Sternbildes am Himmel. Namentlich wirken dio fünf Planeten auf das 
Schicksal der Menschen ein. Aus ihrer Bahu am Himmel und ihrer Stel- 
lung in den Bildern der Fixsterno ergiebt sich die astrologische Con- 
stellation, nach der ein IIoroscop gestellt wird. 

Die fünf Planoton regieren jo eines der fünf Elomente und habon 
davon ihre Namen 81, Auf diese Weise sin. sie in das System der lünf- 
Tachen Entsprechung eingereihl?®®, Auch die 28 Mondhäuser (hsiu) werden 
eingeteilt in vier Abschnitte von je 7 Sternbildern, die den Tlimmels- 
richlungen Osten, Süden, Westen, Norden angehören und den Jahres- 

"zeiten Frühling, Sommer, Ierbst und Winter entsprechen. Sie werden 
von besonderen Geistergewalten (szu-Jing) beherrscht, nämlich don vier 
Fabelnesen als Welthüter, die man nach den Farhen bezeichnet, die der 
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Symbolik entsprechen, als Blauor Drache (ching-lung) im Osten, Roter 
Vogel (chu-niao) im Süden, Weißer Tiger (pai-hu) im Westen, Schwarze 
Schildkröte (hei-Iuci) im Norden 28 

Von besondorem Einfluß aul das menschliche Leben sind namontlich 
woi Planelen, Jupiter (mu-hsing), T“ai-sui genannt, weil sein Umlauf von 
12 Erdonjahren die Zeitrechnung bestimmt, und Venus (chin-hsing), T'ai- 
po genannt, der als Glücksstern betrachtet wird. Von böser Vorbedeutung 
sind Kometen (hui-hsing), Meteore (chui-hsing), Sternschnuppen (hu- 
hsing)?®*, fm Anschluß an dio Astrologie ist auch eine Wetterkunde und 
Wettervorhersage entstanden, 

Da nach den chinesischen Grundanschauungen die Erde als Haupt- 
eigenschalt Festigkeit und Ruhe besitzt, mußte eine planetare Bewegung 
der Erde als Ilimmelskörper geleugnet werden. Aus der genauen Be- 
obachtung aller Phänomene am llimmel hat sich in China doch keine 
exacto Naturorkonntnis entwickelt. Trotzdem der Blick der Chinesen alle- 
zeit aul die Natur gerichtet war, liegt doch in dem Mangel wirklicher 
Naturwissenschalt eine auffallendo Schwäche der chinesischen Gesamt- 
kultur. Dies ist auch der Grund, daß die taoistischen Speculationen in 
ihrer Anwendung auf praktische Gebiete in krasson Aberglauben und 
lächerlichen Unsinn ausarten mußten. 


Kapitel XV 
GESPENSTERGLAUBE UND DÄMONOLOGIE 

Der Gospenslerglaubo ist in China uralt, lir bildet einon Bostandteil 
der Volksvorstollungen seit ältester Zeit. Seine Grundlage hat or in dem 
allgemeinen Geislerglauben, der selbst auf den Anschauungen von den 
Krälten der Natur beruht. 

In der Natur sind zwei Hauptkräfte von verschiedener Eigenschaft und 
mit entgegengesetzte Tendenz wirksam, Yang und Yin. Ihre wechsel- 
seitige Einwirkung bringt durch Veränderung und Umwandlung nach 
dem ewigon Gosetz des Tao alle Dinge der toten Schöplung und alle 
lobonden Wesen hervor. 

Diese beiden kosmischen Urkräfte Yang und Yin haben sich gespalten 
in zahllose Weltseelen, Shen und Kuei, die das Weltall erfüllen, alle 
Dinge durchdringen und in allen Wesen vorhanden sind. Sie sind selbst 
Particel der Gesamtkrälte Yang und Yin und in ihren Eigenschaften 
diesen gleich. 

Es giebt also in der Natur nichts Totes und Unbeseeltes, Ein gewisser 
Toil ihrer Kräfte ist in allen Dingen enthalten. So wurden nicht nur Lebe- 
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wesen, sondern auch alle Objecte der Natur als beseelt angesehen. Auch 
der Mensch ist ein Product der Naturkräfte, sein Körper stammt von der 
Erde, die vom Princip dos Yin regiert wird, sein Geist und Leben vom 
Himmel, der das Yang repräsentiert. 

Im Menschen sind aber auch die Weltatome Shen und Kuei zu einer 
Vereinigung gekomnien. Ihnen entsprechen seine beiden Scelen, Hun und 
Po. Diese sind Shen und Kuei in ilırer Gebundenheit an die Menschon- 
natur, Ihr Zusammentritt bedeutet den Beginn des individuellen Lebens, 
beim Tode trennen sie sich wieder und kehren zu ihrem Ursprungo im 
Weltall zurück, zum llimmel und zur Erde, zum Yang und Yin. Während 
die anima (po) beim toten Körper im Grabe bleibt, wird der animus (hun) 
frei und steigt zum Ilirnmel?®, 

Alle Einflüsse sind Äußerungen der Urkräfte. Vom männlichen Yang 
geht alles Helle, Warme, vom weiblichen Yin alles Dunkle, Kalte aus. 
Aller Segen in der Natur kommt von einem Überwiegen des Yang, aller 
Schaden umgekehrt von einem Übergowicht des Yin. So erscheinen auch 
die vielen Weltsselen als Vertreter des Guten und Bösen. Es bedeutet 
daher Shen wohltätige Gottheit, Kuei schädlichen Dämon, 

Der Ilimmel selbst ist eine Gottheit. Er bildot den höchsten Repräsen- 
tanten des Yang, den höchsten Shen, den Inbegriff aller wohltätigen Kraft. 
Im geisterbelebten Weltall giebt es llimmelsgeister und Erdgeister als 
Vertreter ler Geslirne, Naturerscheinungen, Urdconligurationen, Barge, 
Flüsse, dann menschliche Seelen als 'Tolengeister, und schließlich auch 
Geister aller toten (fegenstände, Joder Teil ılar Natur kann als Gottheit 
odor als Gespenst auftreten, jo nachdem in ihın Yang odar Yin, Shon oder 
Kuei überwiegen, 

Aus der Erfahrung vorderblichor Natureinilüsse entstand der Glaube 
an schädliche Geister. Shen und Kuei unterscheiden sich nicht nur hin- 
sichtlich ihrer Zugehörigkeit zum Yang und Yin, zur himmlischen und 
irdischen Sphäre, es wird ihnen auch ein moralischer Charakter bei- 
gelegt als gute Geister und böso Gespenster. 

In der Natur herrscht ein ständiger Kampf, der sich im Wechsel 
von Licht und Finsternis, Tag und Nacht, Sommer und Winter ollen- 
bart. Wie dio Hauptkräfte Yang und, Yin einander widerstreben, so stehen 
sich auch die zahllosen Einzelseolenkräfte Shen und Kuei als natürliche 
Feinde gegenüber, die gulen Göller bekämpfen die bösen Dämonen. 

Das Yang überwiegt in seiner Gesamtmacht das Yin. $o siegen auch 
die wohltätigen Geister über die schädlichen Gespenster. Wo die Shen 
aufireien, müssen die Kuei weichen. Daher rufen die Menschen die ihnen 
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wohlgesinnten Gölter an zur Vertreibung der boshaften Gespenster. 
Der Einiluß der Dümonen auf das Schicksal der Menschen ist kein 
unbeschränkter. Er wird bestimmt durch die allgemeine Weltordnung,. 
Nach ihr ist die Wirkung des Yang der des Yin überlegen, also auch die 
Macht der Shen giößer als die der Kuei. Der Mensch kann also mit 
Illfe guter Mächte die bösen Einflüsse überwinden. Diesem Zwecke 
dient der ganze Kult, sowohl in der Staatsreligion wie im Volksglauben. 

Von den Göttern, die den Menschen wohlgesinnt sind, sucht man sich 
durch Gebei und Opfer Segen und Schutz, Vorteil und Erfüllung von 
Wünschen zu verschaffen. Man dient ihnen und verehrt sie in positiver 
Absicht, Vor den unsichtbaren Geistern, die Schaden bringen, will man 
sich Ruhe sichern, man sucht sie abzuwehren und zu bekämpfen, oder 
auch sie sich günstig zu stimmen. 

Der Glaube an gute und böse Geister ist kein bloßer Aberglaube. 
Er ist in China durchaus orhodox. Wer am Dasein der Shen und Kuei 
zweilelte, würde auch Yang und Yin leugnen. Die Dämonen sind die 
Widersacher der Gölter aus ihrer Natur heraus. Das Wirken wohltätiger 
Kräfte wird immer durch feindliche Tendenzen durchkreuzt, die über- 
wunden werden müssen, 

Alle Geister stehen selbst unter dem Naturgesotze. Ihr Wirken liegt 
innerhalb des Tao. Sio handeln mit Zustimmung des Himmels. Die 
Geister dienen dem Himmel als Mittel, die Taten der Menschon zu be- 
lohnen oder zu bestrafen. Er schickt durch dio Shon Segen den Tugend- 
halten, durch die Kuei Unheil den Lasterhaften 29%, Der Iimmel ist 
unparleiisch (kung-ping), seine Gerochtigkeit verleilt Lohn und Strafe, 
und dazu bedient or sich dor guten und bösen Goistor, 

Der Glaube an das stündige Ningreilen unsichlbarer Müchte in das 
Menschenleben zur Vergeltung für alle Handlungen übt daher weit- 
gehendston Einfluß auf das praklische Leben der Chinesen. Die Scheu 
vor den bösen Geistern ist zugleich eine Stütze derMoral. Die Gospenster- 
Lilteratur ist in China kein llinterfroppen-Genre, sondern hat einen wort- 
vollen ethischen Gehalt. Die chinesische Moralilät ist zu einem wesent- 
lichen Teil aul der Dämonenlurcht aulgebaut, 

Der Mensch türchtet im allgemeinen schädliche Mächte mehr als or 
gütige Götter liebt. Die primiliven Religionen basieren ganz auf der 
Furcht, und je niedriger die Religionsvorstellungen sind, desto größere 
Rolle wird der Dimonisnuus in ihnen spielen, Für das praktische Leben 
des chinesischen Volkes haben die Gesponster fast eine wichtigere Be- 
deutung als die Gölter des Pauiheons. Die (ötter sind gewissermaßen 
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constante Größen, deren Natur und Wirken bekannt ist, so daß die 
Menschen für den Umgang mit ihnen bestimmte Formen anwenden 
können. Die Dämonen aber sind unberechenhar, Ihre Eigenschaften 
und Gewohnheiten sind nicht leicht erkennbar, Man muß bei ihnen auf 


alles gefaßt sein. 
* * 
* 

Außer seiner Ableitung von den in der Natur wirksamen Kräften hat 
der Gespensterglaube noch eine andere Quelle seines Ursprunges im 
Ahnendienste, Die Nachkommen verehren im familiäien Ahnenkulte 
die immateriellen Seelen (hun) ihrer Vorfahren, die himmlischer Natur 
(shen) sind. Im Grabe beim toten Körper aber befindet sich die an das 
Leibliche gebundene Seele (po), die der irdischen Sphäre angehört. Die 
toten Menschen können nun als Ahnen mit ihrer himmlischen Seele zu 
Gottheiten (shen) werden, mit ihrer irdischen Seele aber zu Gespenstern 
(knei). Während die Manen bei den Lebenden Verchrung und eifrige 
Pilege finden, muß man sich gegen Schädigungen der Lemuren schützen. 

Die Ruhe des Toten hängt von der Grabstütte ab, die sein Aufenthalt 
ist, Sie muß sorgsam ausgewählt werden, damit bestimmte Erfordernisse 
erfüllt sind, und von den Nachkommen in Pflege gehalten werden, Ein 
Verstorbener, der nicht ordentlich beerdigt ist oder keine Ruhe im Grabe 
findet, wird zum Gespenst, das sich an seinen Familienangehörigen 
rächt, Die Toten belohnen und bosttafen die Lebenden, jo nachdem sio 
von ihnen gepflegt oder vernachlässigt werden. Ihr Dienst ist also nicht 
nur eine Fordorung dor Pietät, sondern durch das eigone Interesse der 
Nachkommen geboten, um ihr Wohlesgohen zu sichern, 

Die Geister der Natur wio die Seolon der'T'oten vergelten don Menschen 
alles, was diese ihnen activ antun oder durch Unterlassung zufügen. 
Gefährlich können vor allem die Geister derer werden, die ohne Nach- 
kommen verstorben sind, also von ihrer Familie nicht als Ahnen verehrt 
werden. Dieser nimmt sich der Staat an, indom er ıhnen regelmäßige 
Opfer bringen läßt?®, Schaden können Lerner alle diejenigen verursachen, 
die kein richtiges Bogräbnis gefunden haben, Ertrunkene, Hingerichtete, 
Für die Beerdigung dieser, sowie der Armen und solcher, doren sich die 
Familie nicht annimmt, sorgt die Behörde oder ein wohltätigor Verein, 
da dio Abwondung von Unheil im allgemoinen Interesse ist, 

Die Rache dor Gespenster äußert sich in vorschiedenston Formen, 
Sie rufen Krankheiten hervor, vor allem Fieber. Sie erzeugen durch ihre 
Berührung Boulen am Körper und die in China schr häufigen Lautkrank- 
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heiten, Sie rauben dem Sterbenden die Seele, sie nehmen sio dem 
Lebenden teilweise aus dem Leibe, bei Schlagfluß und Irrsinn 23%, Sie 
quälen dio Menschen mit allerlei Bosheiten, erschrocken sie durch Spuk, 
erscheinen ihnen im 'Fraume. 

Der Traum gilt überhaupt als Begegnung mit einem Geist, Die Seele des 
Menschen wird zeitweise frei und tritt im Traume in Verkehr mit andren 
Seelen. Verbrechen werden aufgedeckt, indem die Seele des Ermordeten 
in den Leib eines Beamten kriecht und diesen im Traume den Mörder 
nennt, Die Gespenster veranlassen den Verbrecher, im Fieberwahn seine 
Tat auszuschwatzen. 

Die erzürnten Geister vereiteln das Gelingen eines Vorhabens und 
bringen allerhand alltägliches Mißgeschick. Glück und Unglück beim 
Examen ist das Werk helfender oder bosbafter Geister. Ihre Tücke 
äußert sich in den Werkzeugen, die bonutzt werden, im Verlust von 
Gegenständen, im Versiumen von Gelegenheiton, 

Besonders gefährlich sind die Geister, dio zu ihrer Erlösung eines 
Stellvertreters bedürfen. Die Seele eines Ertrunkenen muß solange im 
Wasser bleiben, bis darin ein Andrer ertrinkt. Sie sucht daher die 
Menschen zu verlocken. Das Gespenst des Selbstmörders will andre 
zum Selbstmorde verleiten. Der vom Tiger Gefressene bleibt unbeordigt 
und sucht seine Erlösung durch einen Stellvertreter zu bewirken, wozu 
der Tiger einen andren Monschon fressen muß 28%, 

Die Pietätlosigkeit eines Sohnes gegen seinen Vater hat darin seinen 
Grund, daß sein Feind eine Wiedergeburt in seiner Familie erlangt hat 
und sich an ihm rächt, Aus dem gleichen Wunsch erdrosselt sich ein 
im Leben verfolgter Mensch freiwillig, um sich als Gospenst an seinem 
Peiniger rächen zu können. Die Drohung des Schuldners, sich vor der 
Tür seines Gläubigors aufzuhängen, ist daher in China meist erfolgreich. 
Solcher Selbstmord wird auch häufig ausgeführt. 

Die Furcht vor der Rache der Gespenster hält den Chinesen von Ver- 
brechen ab, damit nicht die Sirafe ihn oder seine Nachkommen, in denen 
er [ortlebt, treffe. Der Geisterglaube verhindert auch in hohem Grade 
Roheit und Grausamkeit, Alte und kranke Leute, die dom Tode nahe 
sind, werden meist gut behandelt, damit man sie nach ihrem lnde zu 
Freunden und nicht zu Feinden habe. Grabberaubung komm, troizdem 
sie bei den einzeln liegenden Grabstätten schr leicht wäre, in China 
üußerst selten vor, weil man die Seole des Toten scheut, die im Grabe 


als ihrer Wohnung anwesend ist?0, 
* * 
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Die volkstümliche Dämonologie unterscheidet die verschiedensten 
Arten von Gespenstern, in Menschen- und Tiergestalt oder in phan- 
tasfischen Formen, unter vielerlei Namen, Sie erscheinen als kleine 
Kinder, als vierfüßige Tiere mit menschlichem Kopf, auch mit einem 
oder drei Beinen. Ihr Aufenthalt sind vor allem die Berge und Wälder, 
sowio die Nähe der Grabstätten. In der Nacht, wo das Yang nicht wirksam 
ist und das Yin herrscht, ist ihre Macht am stärksten, während sie nıit 
dem Aufgange der Sonne verschwinden, 

Die Totengeister erscheinen, wenn sie als Phantome (kuei oder mo) 
wiederkehren, ganz menschlich und gekleidet wie im Leben. Oft fehlt 
ihnen das Kinn, woran sie als Spukgestalten (yao oder k'uai) zu erkennen 
sind. Sie zeigen sich olt in abschreckender, grauenhalter Form und er- 
schrecken die Menschen. Die Orte ihrer irdischen Tätigkeit suchen sie 
auf, um dort ihren Spuk auszuüben. 

Dio Dämonen sind {urchtsam und dumm. Sie fliehen vor allen 
Waffen, auch vor Scheinschwertern und -mossorn aus Holz und Papier, 
mit denen sie bekämpft werden. Ein Bild hat auf sie dio gleiche Wirkung 
wie der wirkliche Gegenstand. Dor Klang von Eisen verjagt sio. Sıe 
lassen sich in ihrer Dummheit durch Nachahmungen und gemalte Dinge 
täuschen. So stellt man Puppen aus Papier und Stroh auf mit den 
Namen der Familienangehörigen, damit der Krankheitsdämon in diese 
statt dor Lebenden fahre, 

Man vermauert Türon und sperrt Straßen, um Gespenster abzuhalten, 
man führt Woge im Zickzack, um sio irrozuleiten. Man hängt einon 
Spiegel vor die Tür, damit sie bei ihrem eignen Anblick umdrehen, 
Man haftet rote Zottel mit Götlornamen und Zaubersprüchen an dio 
Iläuser, um ihnen den Eintritt zu verwehren. Geschlossene Türen halten 
sie aber sonst nicht auf. 

Der Tiger schreckt die Dämonen. Sie haben Scheu vor dem Plirsich- 
baume. Daher dienen Pfirsichkerne als Talismane. Schwolelblüte ist 
wirksam gegen böse Einflüsse und wird in Wein aufgelöst gelrunkon, Auch 
Knoblauch (suan)und Kalmus (ch‘ang-yang) dienen als Abwehrmittel®1, 

Das Iauptmittel zur Vertreibung der Gespenster aher ist Lärm, Da- 
her werden Nachts, wenn sie los sind, Gongs und Pauken geschlagen, 
Feuorwerke abgebrannt, Schreckschüsse gefeuert. Dies dient sowolil dazu, 

„den Geistern Angst als auch sich selbst Mut zu machen. Man versucht 
auch die Dämonen abzulenken. Man stellt z. B, Prellsteine auf, an denen 
sie ihre Wut auslassen sollen, mit der Aufschrift: shih-kan-tang „der 
Stein kann es aushalten“, 
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Die Dänionon haben auch ibren König, den Kuei-wang. Eine besondere 
Klasse bilden die Krankheitsdämonen, welche alle einzelnen Er- 
krankungen, sowie die allgemeinen Seuchen hervorrufen. Ihre Abwehr 
und Vortreibung ist die Haupttätigkeit der Exoreisten. Bei Epidemien 
linden auch große ıeligiöse Zeremonien statt, an denen sich die An- 
hänger aller drei Roligionen gemeinsarn beteiligen, um diesem Massen- 
angrilf der bösen Geister zu begegnen. Abgosandte des Kaisers befehlen 
den Krankheitsdämonen im Namen des Himmels den Abzug. 

Denn in erster Linie hat der Kaiser als lerr aller Gölter auch die 
höchste Macht über die Gespenster. In seiner Vortretung übon die gleiche 
Gewalt die Staatsbeamten vermöge ihrer Amtsstellung aus, wie andrerseits 
auch die Litteraten vermöge ihrer klassischen Kenntnisse. Der eigentliche 
Geisterbeschwörer für das Volk aber ist der taoistischo Priester, Seine 
exoreistische Tätigkeit ist zugleich mit der Ausübung einer aber- 
gläubischen Heilkunde verbunden. Mit Zauberformeln, Amuletten und 
allerlei Latwergen vertreibt er die Dämonen und heilt Krankheit bei 
Mensch und Tior2”®, 

Die Dämonen dürfen im allgemeinen nur mit Genehmigung des 
Himmels den Menschen schaden. Es gibt aber auch „Wildo Gespenster“, 
die ihre Bosheiten auf eigne Taust verüben. Dor Zauborer vermag nichts 
gogen dio Macht eines Geistes, der im Auftrage dos Ilimmels dio monsch- 
liche Schuld stralt, er kann nur dio ohne höhere Autorisation Unfug 
treibenden Gespenster bezwingen Eigentlich dürften ja gar keino 
Wirkungen irgend welchor Art angenommen worden, die nicht in dom 
unabänderlichen Plan des vom Himmel bestimmten Schicksals (Lion- 
ming) liegen. Ohne den Glauben an „Wildo Gosponstor“, die rein aus 
Bosheit handeln, aber wäre das ganze Systom des Exoreismus Unsinn, 
Der Zauberer ist in allen Fällen gedeckt, wenn soine Mittel und Rat- 
schläge nicht helfen. Dann vollzieht das Gespenst ebon die gerechte 
Strafe des Himmels, in die der Mensch sich schickon muß, 

Menschen werden mitunter verdächtigt, mit den Dimonen in Vor- 
bindung zu stehen. Als Zauberer gelten namentlich die Anhänger ver- 
botener Soclen, Bei Rpidomien und IIungersnölon wird diesen oft die 
Schuld beigemessen, die Volkswut richtet sich gegen die Verdächtigten, 
und die Beamten müssen dann oft Personen vorhalten. lasson, von denen 
man Umgang mit Gospenstern vormutel, um die Bevölkerung zu be- 
ruhigen ®", 
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Zwischen Menschen und Tieren besteht kein grundsätzlicher Unter- 
schied. Beide sind Wesen mit Seelen, und auch Bäume gelten als be- 
seelt. Daher glaubt das Volk auch an Tiergeister. Dämonen in Tier- 
gestalt sind vor allem dio den Menschen feindlichen wilden Tiere und 
schädlichen Reptilien, Tiger, Krokodile, Schlangen. Monschengeister 
können Tierformen annehmen, und Tiergeister können in Menschon- 
gestalt erscheinen. 

Jedes Tier kann die Eigenschaften eines Gespenstes haben. Manche 
Arten zeichnen sich darin besonders aus. Vor allem ist der Fuchs ein 
Gespenstertier. Füchse können sich in Menschen und Menschen in 
Füchse verwandeln, Rin Fuchsdämon tritt häufig in Gestalt eines schönen 
Mädchens auf, um die Menschen zu verführen °*, Die Erzählungen von 
solchen Gespenstern spielen in der niedoren Litteratur eine aufsorordent- 
lich große Rolle®*", 

Tiere, die ein hohes Lebensalter erreichen, stehen auch im Rufe, über- 
natürliche Kräfte zu besitzen. Dies gilt namentlich von der Schildkröte. 
Auch alte Bäume onthalten einen Dämon und werden verehrt. 

Seit Alters kannte man in China übernatürliche Wesen in Tiergestalt®s, 
Dies sind vor allem die vior Fabelwoson (szu-ling): Einhorn (ohi-lin), 
Phönix (föng-huang), Schildkröte (kuei) und Drache (lung). Zu diesen 
wurde auch noch der Tiger (hu) als dämonisches Tier hinzugerechnet, 
Das Auftreton dos Einhorns und Phönix bildote ein Vorzeichen großer 
Ereignisso2®%, Von besonderer Wichtigkeit im Volksglauben aber sind 
Tiger und Drache. 

Dor Glaube an Drachen mag in China, wie anderwärls und auch in 
Europa, entstanden sein aus einer Erinnerung an die großen Reptilien 
frühorer geologischer Perioden (Saurier), Bostimmte Arten, wie das chiao 
mag auf das Krokodil zurückzuführen sein. Als kaiserliches Emblem 
wird der Drache schon seit ältestor Zeit genannt?”, Der Herrscher hat 
den Drachentliron (lung-1so) inne ?%%, 

Die,Drachen sind göttliche Wesen und wohnen in himmlischen Pa- 
lästen. Fünf Drachenkönige (Lung-wang) sind die Hüter,der Weltgegen- 

E Sie sind eingepaßt in die fünlteilige Symbolik der Farben, Himmels- 
Frrichtungen, Jahreszeiten. 

Der Drache vertritt das Yang, der Tiger das Yin, Dor Drache beherrscht 
die Wolken, der "Tiger den Wind°°. Die Drachen erzeugen durch Vor- 
dichten der’ Wolken Regen und beeinflussen so den Wasserstand der 
Flüsse, Daher werden die Drachongötter (Lung-shen) im Frühjahr und 
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Herbst in Tempeln an den Wasserläufen verehrt. Sie sind als segen- 
spondende Mächte in den Staatskult aufgenommen, zugleich auch, woil 
sie in Beziehung zur Kaiserherrschaft stehen und das Fäng-shui der 
Hauptstadt bestimmen. Man richtet an sie Gebete um Regen 3%, 


Kapitel XV1 
DER ABERGLAUBE DES FENG-SHUI 

Neben dem Glauben steht der Aberglaube. Beide sind eigentlich 
nicht principiell, nur durch den Grad der Wahrscheinlichkeit unter- 
schieden, Das Glauben steht im Gegensatze zum Wissen, Was man 
von den Dingen, tiber die wir keine sichere Kenntnis, nur eino unsichere 
Meinung haben, als Glaube oder Aberglaube bezeichnen will, ist nur 
ein subjectives Urteil, 

Auch in den höchsten Religionssystemen, die für ihre Glaubenssätze 
den Anspruch unmittelbarer götllicher Offenbarung machen, spielt der 
Aberglaube eine große Rolle. Abergläubische Vorstellungen sind überall 
in das Leben der Religionen eingedrungen, sie treten als populäre Be- 
gleiterscheinungen der Dogmalik und des Kultus auf. 

In China, wo nio von einer auf Olfenbarung gegründeten Autorität 
die Rede war, besteht keine scharlo Scheidung zwischen Glauben und 
Aborglauben. Is werdon nur im ofliciellen Sinne die staatlich aner- 
kannten Ansichten unterschieden von der naiven Volksmeinung. In dem 
festen System des Conlucianismus fehlte doch eine besondere religiöse 
Dogmatik, und der Taoisnus ließ der individuellen Auffassung uach 
jeder Richtung weitesten Spielraum. Tür die Bildung der Vorstellungen 
von Göttern und Geistern, dio Entstehung dor Legenden und die Aus- 
übung der Dimonenbeschwörung war in größtem Umfange die Super- 
stition wirksam, deren Gebiet durch die Einwirkung des Buddhismus 
noch wesentlich erweitert wurde, 

Daneben aber giebt es in China noch eine besondere Form von Aber- 
glauben, der weniger religiöse Züge aufweist, sondern mehr in das 
Gebiet der Naturphilosophie gehört. Die Natur war seit Alters das 
Hauptthema chinesischen Denkens. Man beobachtete alle Erscheinungen, 
ohne zu exacter Erkenntnis ihrer Gesotzo zu gelangen. 

Die Menschen können manchen Einblick gewinnen in das Wirken der 
Natur, ihr Wesen aber bleibt ihnen immer verschlossen. Ein Naturgesetz 
setzt stets ein andres zu Seiner Erklärung voraus. Auch die Wissenschalt 
dringt niemals vor zu einer Lösung des ganzen Rätsels. 
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Die Chinesen haben eine eigene Mechanik der Kräfte im Weltall er- 
kannt. Die einfachen Anschauungen der alten Zeit blieben aber nicht 
unverdorben bestehen. Sie wurden vom Aborglauben umgestaltet. Der 
naive Unverstand der Menge schuf zu den ursprünglichen Grundlagen 
sinnloses Beiwerk. Abergläubische Vorstellungen nahmen im Taoismus 
den breitesten Raum ein. Sie haben dann den niederen Volksglauben 
ganz überwuchert. 

Aus der alten Yin-Yang-Lehre von der Zweiteilung des Weltalls durch 
die dualen Kräfte und dem taoistischen System fünffacher Entsprechung 
ist eine besondere Wissenschaft entstanden, die als Föng-shui bezeich- 
net wird, 


Den Bemühungen der vielen Commentatoren ist es nicht gelungen, 
den eigentlichen Sinn des I-king zu ergründen. Das Buch ist immer 
rätselhalt geblieben. Durch seine Unverständlichkeit aber hat es gerade 
seine hohe Bedeutung erlangt. Kein andres Werk hat das chinesische 
Denken so nachhaltig beschäftigt°*. Der dunkle ‘Text des I-king gleicht 
einem unscheinbaren Knäuel, aus dem die Denker aller Zeiten ungeheure 
Gewebe gesponnen haben. Tast jede Lehrmeinung sah sich in seinen 
rätselhaften Sätzen abgespiegell und wollte ihr System darauf begründen. 

Das I-king war ein heiliges Buch lür Confucianisten und Taoisten. 
Aus seinem Studium ist die neuere Philosophie der Sung-Zeit hervor- 
gegangen. Das I-king ist aber androrseits auch die Bibel des Occultis- 
mus geworden, auf dio sich die Goheimwissenschaft des weitverzweigten 
Aberglaubens berief. Sein Inhalt wurde für die Zwecke der Wahrsager 
und Geomanten benutzt. 

Dig/Menschen sollen ihr Loben nach dem Vorbilde der Natur richten. 
we bedarf das Volk einer Anleitung. Dieso zu geben, ist Pflicht der 

‚Regierung. Der Kaisor hat dafür zu sorgen, daß das Tao der Mensch- 
heit (jön-tao) dem Tao des Himmels (1‘ien-tao) entspricht, Tr stellt dazu 
den Kalender auf, nach dem seine Unterthanen ihre Tätigkeit in voller 
Übereinstimmung mit dem Laufe der Natur ausüben können, Er wird 
jährlich vom Aslronomischen Amt (ch‘in-Lion-chien) Tostgesetzt und 
nach Bedarf reguliert, 

Im Kalender kommt dio Abhängigkeit der Menschen von den Mächten 
der Natur zum Ausdruck. Der Himmel regelt die Jahreszeiten, und der 
Kaiser giebt danach seinem Volke Anweisungen zu Landarbeit und allen 
Verrichtungen. Im Kalender haben die Chinesen eine Richtschnur zu 


rechtem Iandeln in jedem Falle, Er ist das „Buch mit Verhaltungs- 
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“ maßregeln für die Jahreszeiten“ (sbik-hsien-shu) 2, Die erste Voraus- 
setzung dafür ist eine fehlerfreie Zeitrechnung ?®, 

An die Astronomie schloß sich die Astrologie °%, Die Einflüsse der 
Natur auf das Menschenleben wurden dann in ein chronomantisches 
System gebracht, nach dem glückliche und unglückliche Tage und 
Stunden bestimmt wurden für jedes Unternehmen. Die nötigen Angaben 
lieferte ebenfalls der Kalender. Aus ilım entnahm das Volk den günstigen 
Termin zu Eheschließung, Leichenbegängnis, Hausbau, Reisebeginn. Es 
zog ihn zurate, um die rechte Zeit zu erfahren, ein Bad zu nehnıen oder 
den Kopf zu rasieren ?®, 

In allen Fällen, wo der Laie mit Ililfe des Kalenders keine selbständige 
Entschließung fassen konnte, mußte ein berufsmäßiger Astrologe und 
Wahrsager befragt werden. Der Chronomant (ji-shih) stellte dann ein 
Horoskop aus acht Zeichen (pa-tse), nämlich den cyclischen Zeichen 
(chih-kan) für Jahr, Monat, Tag, Stunde der Geburt, Dies geschieht auf 
das Sorgfältigste für die Brautleute vor der Theschließung, damit Unglück 
in der Ehe infolge feindlicher Constellation der Gestirne vermieden wird, 


Der Aberglaube fordert nicht nur Festsetzung glücklicher Termine für 
alle Handlungen, sondern auch Auswahl günstiger Örtlichkeiten bei 
Errichtung von Gebäuden, Anlage von Grabstätten. Die umgebende 
Situation muß beslimmton Voraussetzungen und Anfordorungen ent. 
sprechen, Bodenbeschallenheit und Geländeformalion sollen günstige 
Einflüsse gewähren und schädliche Wirkungen ausschließen. 

llierfür ist eine Lehre der atmosphärischen und tellurischon Einwir- 
kungen entstanden, die aul don Anschauungen dos I-king aufgebaut ist. 
Diese in ein pseudowissenschaftlichas System gebrachte und mit geheim- 
nisvollem Oceultismus verbundone Geomantik wird mit dem Namen 
Föng-shui bezeichnet. 

Diosor Name bedeutet wörtlich „Wind und Wasser“, Er ist ein pars 
pro toto für die Einflüsse der Natur und ihrer Geisterkrälte, von denen 
den Monschen Nutzen oder Schaden erwachsen kann. Föng-shui ist die 
Kunst, mit der praktisch die I'rage gelöst werden soll, wie man sich am 
zweckmäßigsten den Gesetzen des Tao im Weltall anpassen soll, damit 
günstige Bedingungen möglichst zahlreich und kräftig zusammenirelfen. 

Yang und Yin wirken vorborgen im Erdinnern und unsichtbar in 
der Atmosphäre, Ihr gegenseitiges Vorhältnis erzeugt das Fluidum einer 
Örtlichkeit (shan-ling), Dieses spricht sich aus in der äußeren Gonli- 
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guration des Geländes (ti-li), der Beziehung von Hügeln und Tälern, der 
Richtung von Wasserläufen, dem Zugang von Luftströmungen, dem Vor- 
‚handensein der fünf Elemente, dem quantitativen Verhältnis unter ihnen 
und dem als günstig oder ungünstig zu deutenden Überwiegen gewisser 
Elemente. 

Dazu kommen Einflüsse der Atmosphäre, Wirkungen der Planeten, 
die den irdischen Elementen entsprechen, die Bedeutung der Himmels- 
richtungen und der Gewalten, die diese beherrschen. Astrologie und 
Geomantik sind im Fng-shui vereinigt. Jeder Ort hat danach seine von 
geheimnisvollen Umständen bestimmten Eigenschaften, die man „Geister- 
pulse“ (ling-mo) nennt. 

Nur der berufsmäßige Geomant (ti-shih) ist imstande, die Beschaffen- 
heit eines Platzes richtig zu beurleilen, einen zu bestimmtem Zweck ge- 
eigneten Punkt auszuwählen, die mit der Situation gegebenen Anzeichen 
der Natur zu deuten. Er benutzt dazu einen Compaß mit den acht 
Trigrammen des I-king, aus deren Linien alle Weisheit abzulesen ist, 
und arbeitet mit einer Tafel, auf der die cyclischen Zeichen notiert sind, 
die auch zur Stellung des Iloroskopes und Bestimmung des glücklichen 
Zeitpunktes dienen, 

Die Elemente heben sich gegenseitig in ihrer Wirkung ganz oder 
teilweise auf, untorslützen und verstärken sich. Ilolz (das Wachstum 
der Pflanze) besiegt Erde und erzeugt (als Brennstofl) Feuer, Erde ver- 
nichtet Wasser und bringt Metall hervor, Wasser vernichtet Feuer und 
erzougt lolz, Feuer besiegt Metall und erzeugt Erde (als Asche), Metall 
(die Axt) zerstört Holz (den Baum) und liofert (geschmolzen) Wasser’. 

1 einer Gegend, deren Föng-shui von Holz und Fouer beherrscht wird, 

rf man kein Ilaus bauen, wenn man es nicht der Feuorsgefahr aus- 

“setzen will. Ein Überwiegen von Wasser und Motall deuten anfGefährdung 
durch Überschwemmung und Räuberüberfall. Wo dagegen z.B, Feuer und 
Wasser gleichmäßig verireten sind, da heben sie sich in ihrer schidlichen 
Wirkung auf und bringen Fruchlbarkeit des Bodens und Kindersegen. 

In den Erwägungen des Geomanten ist auch Rücksicht zu nehmen 
auf die Lage nach den Himmelsrichtungen, die von den vier Welthütern 
(szu-ling) regierl werden, und auf das Verhältnis, in dem diese zu den 
Farben, Jahreszeiten und anderen Einteilungen der fünffachen Symbolik 
stehen. Es ist forner mit dem Einfluß der Planeten und Sternbilder zu 
rechnen, Wilterungsverhältnisse und Luftbeschaffenheit zu prüfen. Eino 
wichtige Rolle im Föng-shui spielen Drache und "Tiger als Boherrscher 
von Wolken, Regen und Wind. 
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Nach all diesen Bedingungen wird über Gunst oder Ungunst einer 
Örtlichkeit entschieden. Der Geomant macht nötigenfalls auch Vor- 
schlägo zu einer künstlichen Verbesserung dos Föng-shui, durch Erhöhen 
oder Abtragen eines Erdhügels, Ablenkung eines Bachlaufes, Fällen von 
Bäumen, Schaffung von Luftzutritt oder sonstige Veränderung der natür- 
lichen Situation. Jede geringfügige Kleinigkeit ist dabei von Wichtigkeit, 
und ihre Beachtung oder Vernachlässigung kann Nutzen oder Schaden 
zur Folge haben. 


Mit solchen Gesichtspunkten wird ein Bauwerk errichtet. Bei der An- 
lage eines Tempels wird die Aufstellung des Götterbildes geomantisch 
berechnet, Der Bau von Pagodentürmen (ta) erfolgt häufig nur zum 
Zweck der künstlichen Verbesserung des I&ng-shui der umgebenden 
Landschaft. Die Eingangstüren von Gebäuden dürfen nio nach Wosten 
gerichtet sein, weil aus diesor Richtung, die vom Weißen Tiger beherrscht 
wird, Unheil droht, 


Von ganz bosonderer Wichtigkeit aber ist die Auswahl einer Grab- 
stätte. Der Lebendo kann seinen Aufenthalt wechseln, wenn sich ihm 
dort schädliche Einflüsse bomerkbar machen. Der 'Tote dagegen ist an 
den Platz seines Grabes gebunden. Sein Wohlergehen und die Ruhe seiner 
Seele hängt also ganz von dem Orte der Bestaltung ab, dessen F’ng-shui 
unmittelbar auf ihn einwirkt. Da nun für die Lebenden Glück oder Un- 
glück ihrer Familie wesentlich von dem Wohlwollen oder der Feindschaft 
ihrer toten Angehörigen bestimmt wird, so muß bei der Wahl eines Bo- 
gräbnisplatzes mit der allergrößten Sorgfalt verfahren werden. Hierin 
besteht daher auch die Haupttätigkoit der Geomanten. 


In Verbindung mit den Totenbräuchen hat das Föng-shui soino ganz 
besondere Bedeutung erlangt, Die Anlage dor Gräber muß mit allen Einzel- 
heiten so erfolgen, daß die günsligsten Bedingungen erreicht werden. 
Hierfür gibt der Geomant die umständlichsten Anweisungen, Er nutzt den 
Aberglauben zu seinem Vorteil aus, denn jede Verzögerung und Vor- 
änderung ist lür ihn eine Einnahmequelle. Begräbnisse werden oft lange 
hinausgeschoben, weil in der Wahl des Ortes kein Entschluß gefaßt 
werden kann oder dessen Herrichtung und Umgestaltung immer neue 
Maßnahmen erfordert ?07, 


In der besonderen Auswahl eines Grabes nach den Bedürfnissen des 
Toten liegt der Grund, daß es in China keine allgemeinen Friedhöfe giebt, 
sondern die Gräber einzeln über das ganze Land verstreut sind an be- 
liebigon Orten. Dadurch wird der Ackerbau und der Verkehr häufig or- 
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heblich beeinträchtigt, und der Abeıglaube greift schüdigend in das all- 
tägliche Leben der Chinesen ein. 

Auf der Rücksicht auf die Grabstätten beruhte auch der starke Wider- 
stand, den die Rinführung moderner technischer Einrichtungen nach 
europäischem Vorbild in China erfuhr, Die Anlage einer direeten Vor- 
kehrsverbindungkonnte auf Gräberstoßen, doren Enteignung als Familien- 
heiligtum außerordentlich schwierig sein mußte. Jede Wogeanlage war 
geeignet, die geomantischen Berechnungen zu stören. Das Föng-shuj ist 
im Wesentlichen daran schuld, wenn in China die Verkehrsverhältnisse 
so rückständige geblieben sind. Der Bau einer Eisenbahnlinie oder die 
Anlage einer Fabrik mit hohem Schornstein mußte unbedingl das Fäng- 
shui der Landschaft stark verändern, so daß die Wohlfahrt der Bewohner 
bedroht, die Ruhe der Toten in ihren Gräbern gestört werden konnte, 

Auch sonst führten Beschwerden über böswillige Störung des Fäng- 
shui, besonders wo Grabstätten betroffen waren, zu Streit zwischen 
Familien und Fehden zwischen Dörfern. Jede bauliche Veränderung, sogar 
das Fällen eines Baumes war dabei von Bedeutung und konnte ungünstige 
Bedingungen schaffen. Für das Unheil, das daraus entstand, machten sich 
dann die Nachbarn gegenseitig verantwortlich. Seit der Revolution nolhmen 
zwar die Gerichte keine Klagon mehr an, die auf dom geomantischen 
Aberglauben beruhen, aber die Vorstellungen wurzeln doch noch heute 
tiel im Volksbewußtsein. 

Es sind verschiedene Schulen in der Kunst des Föng-shui (Yin-Yang- 
shu) ausgebildet worden. Die Geomanten haben ihre Pseudowissenschaft 
zu einer Macht gemacht, mit der sie die Menschen (yrannisieren, Im 
Terig-shui ist der krasse Unsinn zu einem System erhoben worden, das 

‚An unheimlicher Weise das ganze Leben der Chinesen beherrscht, 
s * m x 

Im Feng-shui ist auch all das aufgenommen, was der gewöhnliche 
Chinese von Naturkenntnis, Wetterkunde, Biologie und Medizin weiß, 
Darauf gründet sich vor allem die populäre Heilkunde, die andrerseits 
mit dem Exorcismus in Verbindung steht. 

Schutzheilige der Arzeneikunde sind die mythischen Kaiser Huang-ti 
und Shen-nung, Ersterer als Begründer der taoistischen Grundgedanken, 
Letzterer als Botaniker. Ihnen werden verschiedene Werke zugeschrieben, 
dem Huang-ti zwei Bücher medizinischen Inhaltes aus der späteren Ilan- 
Zeit, das So-wön und das Nei-ching, dem Shen-nung eine pharmazeu- 
tische Schrift des VI, Jahrhunderts post, das P&n-ts‘ao-ching, auf dessen 
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Grundlage im XVI Jahrhundert das große naturwissenschaftliche Glossar 
des Li Shih-ch‘ön, das Pön-ts‘ao-kang-mu, verlaßi wurde®®®, 

Die universistische’Tao-Lohrebildet auch dieBasisfürdiemedizinischen 
Anschauungen. Wie sich aber aus der Naturbeobachtung der Chineson 
nie eine exacte Naturwissenschaft entwickelt hat, so ist auch die Heilkunde 
vollkommen rückständig geblieben. Es handelt sich darin immer nur um 
vereinzoltes Erfahrungswissen, das nie zu einem wissenschaftlichen System 
zusammengefaßt worden ist, das ganz vom Aberglauben tiberwuchert 
wurde, Die Heilkunde (i-shu) besitzt eine schr umfangreiche Litteratur, 
die im Tao-ts‘ang enthalten ist?®, 

Der älteste historisch bekannte Arzt war Hua T‘o, der zur Han-Zeit 
lebte und als I-tsu im Taoismus zum Gott der Heilkunde erhoban wurde 
und meist im Tempel des Shen-nung einen Schrein hat?!, Dieser chine- 
sische Aosculap soll durch Versenkung in das 'Tao die Kunst der Lebens- 
verlängorung erworben und hohes Alter erreicht haben, so daß er als ein 
Genius (hsien) angesehen wurde. 

Die alte chinesische Medizin ist ganz aulgebaut auf dom taoistischen 
Gedanken der Erhöhung der Lebenskralt und Vermehrung des 
göttlichen Geistes im Menschen. Substanzen, die viel kosmische Kralt 
(shen) enthalten, dienen dahor als Heilmittel. Als solche gelten sehr lebens- 
fähige Pflanzen, Samen immergrüner Bäume, gewisse Körperteile von 
Tieren, deren Eingeweide und Blut, auch Exeremente von Tieren und 
Menschen. 

Auch die taoistische Atemgymnastik wird zu Ileilzwecken angowandl, 
Sie sorgt, verbunden mit körperlichen Ureiübungen, für richtige Blut- 
eirculation und verhindert dio Krankbeitsentstehung. Der Speichel ist 
eoncentrierter Alem, und man soll ihn daher verschlucken. Man spuckt 
Kranken ins Gesicht, um ihnen neue Lebenskraft zu geben. Aus beson- 
deren Stollen wollte man ein Elixir herstellen, das Lobensverlängerung 
und sogar Unsterblichkeit verleihen könnte. 

Der Volksaberglaube wandte so alle möglichen Pflanzenwurzeln als 
Medicamente gegen die verschiedensten Leiden an, teils wirkliche Ilaus- 
mittel, teils reiner Aberglaube. Salbei heilt Fieber, Anomonenwurzel stüllt 
Blut, Gegen Cholera wird Nießwurz geschnupft, Ilimbeeren verhindern 
das Ergrauen der Ilaare. Betelnüsse und gestoßene Pexlmutter dienen als 
Arzenei. Der Nophrit-Stein in pulverisierlor Form heilt Mogenschmerzen, 
Unfruchtbarkeit und vielo Gebrechen. Tierblut, namentlich von Ishenden 
Schlangen, und Menschenurin, besitzen besondere Ileilkrafi?t!, Zur 
Reinigung der Säfte undallgemeinen Erhöhung des Wohlbefindens werden 
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auf der Haut und auf dem kahlen Kopfe Pillen von Beiluß (Artemisia =ai, 
japanisch = mogusa „Moxa“) abgebrannt (shao-ai), Gegen viele Beschwer- 
den wird das Stechen mit Nadeln (Acupunctur) angewandt (chön-fa), Ein 
besonderer Aberglaube ist mit der kostbaren, namentlich in der Man- 
dschurei und Korea gefundenen Ginseng-Wurzel (jön-shen, auch shen- 
ts‘ao) verbunden, ähnlich der als Pflanzenfetisch und Zauberkraut be- 
nutzten Altaun-Wurzel (Mandragora). 

Die inneren Organe des Menschen: Leber, lIerz, Milz, Lunge, Nieren 
(kan, hsin, p‘i, fei, shen) sind die Träger der Gemütsaflecto: Zorn, Freude, 
Gedanken, Sorge, Furcht (nu, hsi, szu, yu, kung). Diese fünf Ringe- 
weide (wu-tsang) sind, ebenso wie die Hauptbestandteile des Körpers: 
Muskeln, Blut, Fleisch, Haut, Knochen (chi, hsieh, jou, pi, ku) einbezogen 
in das System fünffacher Entsprechung, auf dem die Praxis des Röng- 
shui beruht. 

Körperteile und Organe des Menschen werden demnach in Beziehung 
gebracht zu den Elementen, Himmelsrichtungen, den atmosphärischen Zu- 
ständen: Wind, Wärme, Nässe, Trockenheit, Kälte (föng, shu, shih, tsao, 
han) und den Geschmacksarlen: sauer, bitter, süß, scharf, salzig (suan, 
k‘u, kan, hsin, hsien). Daraus ergiebt sich die Anwendung von Medica- 
inonten bestinamter Qualität, Feuer vornichtet IIolz, also vortreibt eine 
bittere (dem Peuereloment entsprechende) Arzenei im Körper das (dem 
IHolzelement entsprechonde) Leberleiden, eine saure Medicin dagegen 
heilt ITerzbeschwerden. Wer Fieber hat, ist beherrscht vom Element des 
Südens, dem Feuer, und muß daher zu dessen Vertreibung ein LIeilmittel 
anwenden, das dem Wasser entspricht, durch das das Feuer ausgelöscht 
wird, also salzige Dinge essen, 

* Die Anwendung dieser Grundsätze führt zu den stärksten Lächerlich- 
keiten und zeigt auf das Deutlichste, wie die Geheimwissenschalt des 
Föng-shui zu plumpem Schwindel ausartot, wofür ihre Übertragung auf 
das Gebiet der Heilkunde die krassesten Beispiele liofert. 
* * 
* 

Krankheiten gelten zugleich als hervorgerufen durch die Einflüsse böser 
Geister. Sie werden daher durch Exorcismus geheilt. Der taoistische 
Priester wendet seine Zauberkraft zur Vertreibung der schädlichen 
Dämonen an, Dazu benutzt er Amulette (fu) und Zaubersprüche (chon) 
unier Coremonien, die mit allerhand spiritistischem Hokuspokus und 
lächerlichem Unsinn verbunden sind, 

Macht über die Geister hat nich! nur der berufsmäßige Fxoreist (tao- 
shih), sondern auch der conlucianische Litterat und vor allem der kaiser- 
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liche Beamte. Von jedem tugendhaften Menschen geht gesponstorver- 
treibende Zauberkrafi aus. Je gelehrter jemand ist, desto stärker ist seine 
geheimnisvolle Macht, Die Weisen gowinnen aus der Versenkung in das 
Tao übernatürliche Krälte, Ihnen, den Litieraten sowohl wie den Irxor- 
cisten, gehorcht die Geisterwelt, Sie bekämpfen die bösen Dämonen (Kuei) 
mit Hilfe der guten Götter (Shen), Die höchste Mucht aber besitzt der 
Kaiser, Als der Weiseste und Heiligste auf Erden ist er auch der oberste 
Exoreist. 

Der Exorcismus ist in China zu einer Wissenschalt entwickelt. In 
seiner Praxis haben sich vielerlei Systemo ausgebildet. Diemagische Kunst 
der Beschwörung durch Zauberfoımeln macht einen wesentlichen Teil 
der taoistischen Weisheit aus und wird auch von den Confucianern an- 
erkannt. 

Sitze aus dem Tao-t-king und Sprüche aus den Klassikern dienen 
als Abwehrmittel böser Einflüsse, obenso auch der Namenszug eines 
Priesters oder Staatsbeamten. Sie werden als Amulette gotragen und an 
die Haustüren geheftet, auf rotes Papier geschrieben, verbrannt und die 
Asche dem Kranken als Heilmittel gegeben. In seinem Körper wirkt dann 
der Sinn des geschriebenen Textes als ein Befehl an den Dämon. 

Bei der Erkrankung des Einzelnen wird meist der taoislischo Priostor 
gerufen, bei Epidemien und allgomeiner Gespensterpanik gıoilt dor Local- 
beamte oin. Man sucht zunächst die Geister zu boschwichligon, indem 
sie zu oiner foierlichen Mosse geladen werden, bei dor ihnen Opfergaben 
in Teuor und Rauch dargebracht worden. Nutzt dies nichts, so wird ein 
höhoror Verwaltungsbeamter mit stärkerer Macht über die Geister herbei- 
gorufen, und zuletzt muß der Kaisor als Horr aller Götter (shon-chu) ein 
Zuubergobot schicken zur Dimonenboschwörung (ch‘ion-kuei) 1, 

Alles, was vom Kaiser herrührt odor von einem Regierungsbeamien, 
der ihn in soiner Amiseigenschafl vortritt, bositzt Heilkraft, Solche Gegen- 
stände werden Kranken aul das Bett gelogt. Pinsel, mit denen der Mandarin 
geschrieben, namentlich solche, mit denen er Verlügungen in roter "Tusche 
(ch‘in-pi) gelroffen hat, sind zu diesom Zwecke besonders wirksam, Sie 
werden von den Dienern des Ya-men verkauft. Man begnügt sich wohl 
auch mit den gleichen Gegenständen des Schulmeisters, der im Dorke 
auch als Arzt iungierl, Heilkraft haben sogar Schulknaben, da in ihnen 
ja ein künftiger Mandarin stecken kann ?13, 

Das Studium der klassischen Schriften wirkt heilsam und leben- 
vorlängernd, Die Werke des Altertums enthalten übermenschliche Weis. 
heit. Durch ihr Lesen kann man die Gesponster fernhalten. Ihre Sätze 
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sind exoreistische Zauberformeln. Die Klassiker sind selbst heilig. Ihr 
Text übt magische Wirkung aus, und auch das einzelne Schriftzeichen 
ist zauberkräftig. 

So werden die Bücher auch zu Neilmitteln. Durch bloße Berührung 
wird die Krankheit vertrieben. Am kräftigsten wirken dazu das I-king 
und das Tao-tö-king. Die Litteraten und Exoreisten recitieren Sätze daraus 
als Beschwörung. Die Trigramme (pa-kua) werden als Amulotte getragen. 
Magisches Ansehen genießen vor allem Sprüche in altertümlicher Schritt- 
art, die dem gewöhnlichen Volko unverständlich ist, 

Neben den Klassikern ist namentlich auch der Kalen der heilig, weil 
er unmittelbar vom Kaiser ausgehl. Sein Titelblatt schreckt die Geister 
zurück, und Kalenderblätter dienen als Abwehrmittel gegen Fieber, Aber 
auch die Asche jedes bedruckten und beschriebenen Papiers gilt als ein 
Heilmittel. Denn die Chinesen halten die Schrift als solche für heilig. Sie 
glauben an die Wirksamkeit der Schriftzeichen in dem von ihnen ver- 
tretenen Sinne, 

Daher dar! ein beschriebenes Blait Papier nicht achtlos fortgeworfen 
oder zu profanem Zwecko benutzt werden, man soll es respectvoll be- 
handeln und schonen (ehing-bsi-tse-chih), Es bestehen besondere Vereine 
(tse-chih-hui), die sich ausschließlich dem Sammeln von beschriebenen 
und bedrucktem Papier widmen, das dann unter Ceremonie in eigens 
dazu bestimmten Öfen verbrannt oder in Siicko verpackt und mit Steinen 
beschwert ins Wasser versenkt wird. Der Schutzgolt dieser Vereine ist 
dor angahlahe Erfinder der Shell 


f Viele Formen des Aberglaubens sind entstanden aus Wortspielen und 
Zeichenrätseln. Sie finden ihre Erklärung in der Eigenart der chinesi- 
schen Sprache und Schrift. Die zahlreichen gleichlautenden einsilbigen 
Laute können sehr verschiedene Begriffe badeuten, je nach dem hierfür 
geschriebenen Zeichen. Indem nun zwei Zeichen gleicher Aussprache, 
aber verschiedener Bedeutung mitejnander vertauscht werden, entsteht 
ein Rebus. Solche Symbolik hat in vielfacher Weise auf den Volks- 
glauben eingewirkt 1%, 

Auch der Zahlen -Aberglaube spielt in mancher Hinsicht eine Rolle. 
Die ungeraden Zahlen entsprechen dem Yang, die geraden dem Yin. 
Es giebt also fünf himmlische und fünf irdische Zahlen 315. Daher sind 
beim Ilimmelsaltar alle Dinge in ungerader Zahl, beim Erdaltar in ge- 
rader vorhanden. Bei den ITexagrammen bedeuten die ganzen Linien das 
Yang, die gebrochenen das Yin. 
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Im Taoismus ist die Neun eine Zahl von besonderer Bedeutung, Ihre 
Potenz ist 81 (=9%X 9). Darum läßt die Legende den Lao-tse nach einer 
Schwangerschaft von 81 Jahren geboren werden *1#. Aufl die Zahl 9 be- 
gründet Huai-nan-tse seine seltsamen Berechnungen über die Dauer dor 
Entwicklung der Tiere bis zu ihrer Geburt ?"", 

Die Zahlen sind von der Heiligkeit der Schrittzeichen ausgenommen, 
weil sie im alltäglichen Leben allzu häufig vorkommen. Nur mit Zahlen 
beschriebenes Papier, Rechnungen und Register, gonießen daher nicht 
den ehrfürchtigen Respect wie andre Schriftstücke, 

Das Schriftzeichen vertiitt den Sinn, den es darstellt, Es bezeichnet 
auch unmittelbar die Person, deren Namen es wiedergiebt. Daher ist es 
verboten, daß der Sohn Zeichen schreibt, dio in den Namen seiner Eltern 
und Ahnen vorkommen. libenso muß das ganze Volk den geheiligten 
Namen des regierenden Kaisers und seiner Vorfahren der jeweiligen 
Dynastie aus Ehrfurcht vermeiden (ching-pi). Der Nanıe des Conlucius 
darf nicht geschrieben worden. 

Dieses Verbot der Anwendung gewisser Schriftzeichen (hui), die in 
Beziehung zum Ilerrscherhause oder zum eigenen Ahnenkulto stehen, 
hat zur Folgo, daß dieso zu vermeidendon Zeichen in abweichender 
Schreibung, mit geringen Abäünderungen benutzt oder durch andre Zei- 
chen gleichor Bedeutung ersetzt werden. Diese aul dem Aberglauben be- 
ruhendo Sitte hat das chinesische Schriltwesen in außerordentlichem 
Maße beeinflußt, zahllose Varianten der Zeichen und unbequeme Ver- 
tauschungen hervorgerufen, die sonst unerklärlich blieben. 

* * 


* 

Himmel, Erdo und Menschheit bilden die drei Polenzen (san-ts‘ai) des 
Weltalls. Der Mensch soll sich nach dem Vorbilde der Natur richten, das 
kosmische "Tao soll mit dem menschlichen Wandel übereinstimmen. 
Wie Ilimmel und Erde das l,chen dor Menschen beeinflussen, so haben 
auch umgekehrt Abweichungen der Menschen von der rechten Norm 
(jön-tao) Störungen in der Natur zur Folge, dio sich durch abnorme 
Erscheinungen anzeigon. 

Vorgänge amı Himmel und auf Erden, die selten eintreten und deren 
Gesetzmäßigkeit man nicht erkannte, wurden daher als böse Vorzei- 
chen gedeutet. Auf solche muß geachtet werden, damit das drohende 
Unheil vermieden werde. Wenn das Tao in Ordnung ist, verläuft alles 
regelmäßig. Alles Ungewöhnliche gili deshalb als ungünstig. 

Jede Veränderung in den Sternbildern, abnorme Vorgänge in Klima 
und Witterung, Windströmung und Wolkenbildung, starke Gewitter, 
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Umwandlung der Geländeform bei Bergen und Müssen, Geburt mon- 
siröser Tiere, Wachsen unbekannter Pflanzen, auffallendes Verhalten von 
Tieren, Besonderheiten im Flug und Ruf der Vögel, Grünen trockener 
Bäume u. a. m, bilden Anzeichen, die in ungünstigem oder günstigem 
Sinne aufgefaßt werden können, Ihre Deutung ist eine besondere Kunst 
und Gabe. 

Das Deuten der Vorzeichen war Sache der hohen Staatsbeamten, ins- 
besondere der Gensoren (yü-shih), die dabei freie Kritik übten an den 
Handlungen des Kaisers und dem Apparat der Regierung. Denn alle 
Schuld im Reiche fällt auf den Ilerrscher und seine Beamten. Heim- 
suchungen des Volkes offenbaren Verfehlungen des Kaisers, Er muß 
daher Buße tun und den Zorn des Ilimmels versöhnen. Es wird auch 
eine Reorganisation der an ihrem Teil mitschuldigen Beamtenschaft vor- 
genommen, 

Als verhängnisvolle Omina gelten vor allem: Sonnen- und Mond- 
Finstornisse (ji-shih, yüch-shih), Erdbeben (ti-chön), Kometen (hui-hsing), 
Moteore (yün-shih), Sternschnuppenfall (hsing-yü), Regen von allerhand 
Dingen außer Wassor 313; fernor Überschwemmung, Mißernte, IIeu- 
schreckenplage und Mißgeburten ?1%, Yon bosondorer Bedeutung ist auch 

" das Auftreten der Fabeltiere Phönix (löng-huang) und Einhorn (chi-lin) °, 


Kapitel XVIE 
e TOTENBRÄUCHE UND FLSTE 

Dis religiöse J.ebon der Chinesen bostoht nicht aus einem äußerlichen 

Geftesdiensto nach dom Ritus einos der drei herrschenden Systeme, es 

‚ildet, seit alter Zoit und bis heufe, oinon lactor des Volksiebens, dessen 

’ Erscheinungsformen untronnbar verbunden sind mit allen täglichen Ver- 
richtungen der Menschen. Der Glaube und Aberglaube beherrscht die 
Ansichten undIlandlungen der Chinesen derart, daß Sitten und Gebräuche 
des Volkes in allem religiöse und superstitiöse Züge aufweisen *t, 

Von ganz besonderer Wichtigkeit sind die Totenbräuche, die im 
Familienleben eine bestimmt ausgeprägte Iorm erhalten haben und auf 
das Iingste mit dem Ahnenkult des Volkes zusammenhängen. 

Als Vorbereitung auf den Tod orhalten die Eltern von ihren Kindern 
zum 59. Geburtstage die Totengewänder (i-ch‘in)?*?, Sie werden dann 
dem Sterbenden angezogen, der auf ein besonderes Sterbehbott gelegt 
wird, damit er nicht auf dem gemeinsamen Ofenbeit (klang) stirbt. Dor 
Leiche werden die Schenkel zusammengebunden, um sie aın Gehen zu 
hindern, wenn sie als Gespenst wiederauflebon sollte. 
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Nach einem Todosfalle suchten die Angehörigen dio entwichene Soole 
durch eine besandere Coromonie zur Rückkehr zu bewegen (chao-hun). 
Der Sarg ist meist schon vorrätig und wird dreimal im Jahre frisch go- 
strichen, Er besteht aus einen inneren Sarge (kuan) und einem äußeren 
Sarge (kuo). Der geschlossene Sarg, in den dem Verstorbenen noch vor- 
schiedene Gaben mitgegebon worden, wird im IIofe des Trauerhauses 
feierlich aufgebahrt. 

Die Hinterbliebenen machen von dem Ableben ihren Verwandten und 
Frounden Mitteilung, die dann zur Totenklago kommen, Die Trauerfarbe 
ist weiß, im Gegensatze zum glückbringenden Rot, Daher wird weiße 
Kleidung angelegt und alles Rot vermieden. Über die während der 
Trauer zu beobachtendon Vorschriften besteht ein fester Codex, der 
ihre Dauer je nach dem Grade der Verwandtschaft, Kleidung und Vor- 
halten genau festsetzt?®®, 

Ein Nokromant (Yin-yang) stellt den Totonschein (yang-pang) aus, 
mit Geburts- und Sterbedatum und "Todesursache ‘*!. Darauf wird eine 
Todosanzoigo (lu-wön) gedruckt, die don Lebenslauf des Toten und 
dio Namen aller IIinterbliebenon enthält 3%, 

Der Nokromant bestimmt dann den Zeitpunkt der Binsargung (ju- 
kion), dor Totonmosso (chieh-san) und der Boordigung (fa-yin). 
Die feierliche 'Totenmesse findet meist am 3, Tage nach dom Tode statt, 
Hierzu kehrt nach dem Volksglauben dioScelo noch einmal zur irdischen 
Wolinstätte zurück. Wieso Messe wird heute stets von buddhistischen 
Priostorn vollzugen, doch werden taoistischo Exoreisten gleichfalls hin- 
zugerogen, 

Vor dem 'Trauorhause werden dabei die für den "Toten bestimmten . 
Gegenstände in Nachbildung in Opferpapior (shao-chih) verbrannt, damit 
er im Jenseits allo Dinge besitzt, die er auf Erden benötigle. Diese Gaben 
sind je nach dem Range des Toten und dem Vermögen der Familie 
von verschiedener Art: Wagen, Pferde, Kleider, Gerät, vor allem Papier- 
geld ®*, 

Auch an den folgenden Tagen worden Mossen gelesen, mit buddhi- 
stischen und taoistischen Riten. Bei reichen Familien dauern sie mitunter 
einon ganzon Monat. Die Überführung der Leiche zur Grabstätte erfolgt 
nach Schluß der Soelenmesson in feierlichoem Begängnis (pin). Der 
Termin dafür ist abhängig von der Vorbereitung des Grabes, dessen 
Platz nach den Regeln des Föng-shui bestimmt werden muß. Es kann 
sich lange verzögern, wenn geomantische Schwierigkeiten erwachsen. 
Bei dem Leichenzuge wird je nach dem Vormögen der Familie großer 
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Pomp entfaltet. Namentlich erfolgten die kaiserlichen Bogräbnisse unter 
vollstem Prunko des Hofes. Auf dem Wege wird ebenfalls Opferpapier 
verbrannt, Der Zeitpunkt der Überführung ist genau berechnet, und sein 
nicht pünktliches Eintreffen würde Unheil bringen, Daher darf ein Toten- 
geleit, ebenso wie ein Hochzeitszug, von niemand aufgehalten werden. 

Die allgemeine und ursprüngliche Bestaltungsart in China ist die Be- 
erdigung (tsang oder mai). Die Verbrennung ist nur buddhistische 
Sitte. Das Grab (fen oder mu) gilt als Aufenthaltsort der abgeschiedonen 
Seele mit ihrem irdischen Teile (po), Es ist mit einem Erdhügel bedeckt, 
bei dem sich ein Opferaltar (chi-Yai) befindet, Nur über den Kaiser- 
gräbern sind besondere Gebäude, Mausoleen (ling) mit’Tempeln errichtet, 

Der Chinese muß möglichst in seinem Heimatorte beerdigt werden, 
wo seine Nachkommen für die Grabpflege sorgen. Dies ist wie dor Ahnen- 
dienst Sa&he der Familie. Es giebt im allgemeinen keine gemeinsamen 
Friedhöfe. Die Grabstellen sind der persönlichen Wahl überlassen, Doch 
kompjt es auch vor, daß die Familie, dio oft zugleich die Ortsgemeinde 
bildgt, einen größeren Begrübnisplatz hat. Sonst liegen die Gräber weit 
vopötreut überall im Lande, 

"Der Platz eines Grahes ist von größter Wichtigkeit, denn von den dort 
""waltenden Bedingungen hängt die Ruhe des Toten ab, und indirect auch 
das Wohlergehen der Nachkommen. Die Auswahl erfolgt daher mit bo- 
sonderer Sorgfalt. Das geomantischo System des Töng-shui lindet vor- 
wiegend auf die Gräberbosiimmung Anwendung. 

Die Gräber sind, ebenso wie die Ahnentempel, Gemeingut dor Familie 
und unveräußerlicher Besitz. Ahnendionst und Gräborkult sind eng mit- 
einander verbunden. Bei der Beordigung wird am Grabe eine Ahnen- 
tafel (pfai-wei) aufgestellt, in der sich die himmlische Seelo (hun) des 
Toten niederlassen soll. Diese wird dann in das Ilaus der Familie zurück- 
gebracht und zu den Tafeln der andren Ahnen hinzugelügt??, 

Vor der Ahnentafel im Familienhause werden dann die 'Tolenopier 
gebracht, bei denen der Familienälteste die religiösen Ceremonien voll- 
zieht. Die Seele des Toten, erhält während der Trauorzeit lünf größere 
Opfer, unmittelbar nach der Beerdigung, nach Ablauf von hundert Tagen, 
nach einem Jahre, zwei Jahren und im 27. Monat bei Beendigung der 
Trauer. Dann wird ihr wie den übrigen Ahnen jährlich am Sterbetage 

„geopfert, Totenopfer an den Gräbern werden zu Neujahr und im Zeit- 
\abschnitt Ch“ng-ming gehracht, 

\ Das chinesischo Jahr hat eine große Zahl religiöser und volkslüm- 
licher Feste, Es sind dies einerseits die Feiern der Jahresabschnilte, 
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Jahresbeginn, Sommersonnenwende und Wintorsonnen wende, Frühjahrs- 
und Herbstäquinoction, Ernteleste mit Bitt- und Dankopfern, Opfertage 
der Gestirne von astrologischer Bedeutung, dann dio Geburtstage der 
vielen Gottheiten des laoistischon Pantheons und der Volksmythologie, 
der Geister und Dämonen, Feierlichkeiten des Tamilienlebens und 
Ahnonkultus, Totenopfer und Grüberbosuch. 

Im Zusammenhang mit den religiösen Resten stehen in der Regel 
Volksbolustigungen aller Art, Jahrmärkte, Thonterauflührungen, Gaukler- 
vorstellungen. In den Tempein der Städte herrscht reges Leben, die 
Opferceremonien werden verbunden mit feierlichen und lustigen Um- 
zügen, jedes Fest wird mit Fouerwerk und großem Lärm begangen. Zu 
berühmten 'Tompeln in den Bergen finden Wallfahrten statt, bei denen 
sich ein huntes Volkstreiben zeigt, 

Als Familienfeste werden auch die Geburtstage gefeiert, namentlich 
der 39,, 49,, 59, 69. und auch der 40., 50., 60, 70. Beschonkungen unter 
Angehörigen und Bekannten finden hauptsächlich zu Nevjahr statt, 
Manche Testtage sind auch besonders den Kindern, Knaben oder Mäd- 
chen, und den Frauen gewidmet, 

An manche Fostlage knüpfen sich eigenartige T.egenden, in denen sich 
auch oft der buddhistische Einfluß bomorkbar macht. So trägt vor allem 
das volkstümliche Totenfest am 15. Tage des 7. Monats ganz bud- 
dhistischen Charakter ?®s, 

Die Hauptfesto unter dor großen Zahl des Jahres sind Neujahr, 
Drachonfest und Mondfest (san-chieh), Die Voier des Neujahr (hsin- 
nion), mil Neumond beginnend, dauer! durch den ganzen ersten Monat, 
besonders festlich werden die ersten fünf Tago begangen und der 
15. Tag als sogenanntes „Laternenfost« (töng-chich), Geschäfte und T.äden 
bleiben geschlossen, die Behörden machen Amtslerien, die Familien 
statten sich gegenseitige Besuche ab mit Beglückwünschungen und Be- 
schonkungen, die bösen Geister werden verscheucht, die Glücksgötter 
um ein gutes Jahr geboten. 

Das „Drachenbot-Fest“ wird zur Sommersonnenwende (wu-yüsh- 
chich) gefeiert. Mit dem Beginn der abnehmenden Tage (tuan-wu) gilt 
es um so mehr, die Gewalt der Dämonen, die bösen klimatischen Ein- 
flüsso und schädlichen Insecten abzuwehren °2°. Das Mondfost wird 
im Mittherbst begangen (chung-chäu-chich oder negüeh-ciih) und ist 
zugleich eine Erntofeior 

Für den Besuch der Gräber mit Totenopfern wird vorzugsweise ni 
Zeitabschnitt des Ch’ing-ming gewählt 33°, 


5. ABSCHNITI 
RELIGION UND PHILOSOPHIE IN JAPAN 


Kapitel XVII 
DER SIIN-TO 


In Yapan bestand schon vor der Berührung mit China eine ein- 
heimische Religion, die sich in diesem Lande, aus vorhistorischer Zeit 
stamnhend, bis auf die Gegenwart als ein nationaler Kult erhalten hat, 
Es war dies ein einfacher Naturdienst, der die Gestirne, Naturkräfte 
und Ilinkmelserscheinungen verehrte, Der grundsätzliche Unterschied 
der jayPanischen Religionsform gegenüber den alt-chinesischen An- 
Hungen lag darin, daß die Objecte des Kultes von vornherein als 
önliche Göltergestalton gedacht waren. 

o gab es besondere Gottheiten für Sonne, Mond und Sterne, für 

* Wind, Regen, Donner, Wasser, Meer und Flüsse, Berge, Bäume, Erde, 
Feuer, Nahrung. Dazu trat in frühester Zeit und wohl unabhängig von 
fremdem Einflusse ein ausgeprägter Ahnenkult. Die lebende Genera- 
tion verehrte die Geistor der verstorbenen Vorfahren, Alle Toten wurden 
zu göltlichen Wesen, deren -pietätvolle Pfloge eino Pflicht der Nach 
kommen ist. 

In der naiven Religion mag der Naturdionst der ältere Bestandteil sein, 
Der Ahnenkult ist dann aber der wichtigere geworden. Beide Formen 
sind vom Volke mit einander verbunden worden. Die Götter des Llimmels 
waren zugleich die kaiserlichen Ahnen, von ihnen stammten die ange- 
sehensten Familien des Landes ab. Häuptlinge wurden als Heroon deifi- 
ciert, ihre Personen dann genealogisch mit den Naturgotiheiten verknüpft, 

Auf eine natürliche Weise wurden schließlich die Kaiser selbst zu 
Göttern als Nachkommen der höchsten Naturgottheit. Daher bildet die 
Verehrung des Kaisers einen unmittelbaren Bestandteil der alt-japanischen 
Volksreligion. Aus den ältesten religiösen Anschauungen des japanischen 
Volkes entwickelte sich der Geschlechterstaat, und nur im Lichte dor 
Religion werden die staatlichen und socialen Zustände des alten 
Japan verständlich, die Uji-Verfassung und die Einteilung in Geschlechts- 
verbände (kabane), wie sie vor der Übertragung der chinesischen Givili- 
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Die alt-japanische Religion bedeutet also einen polytheistischen Natur- } 
dienst mit familiärem Ahnenkult. Ihre Elemento sind in einem System 
zusammengefaßt worden, das mit dem Namen Shin-tö oder Kami-no- 
michi bezeichnet wird °°1, Dieses bildet die eigentliche nationale Religion 
der Japaner. 

Die historische Entwicklung des Shin-tö ist eine andre als die dor 
chinesischen Staatsreligion. Während man in China den alten Glaubon 
in reiner Form zu bewahren suchte und dies Jür den officiollen Kult 
auch im wesentlichen durch alle Zeiten möglich blieb, hat der in-1ö 
in großem Umfange Iremde Elemente aufgenommen. Wenn zuch in 
Japan nicht ein so allgemeiner Synkretismus wio bei dem chindischen 
Volksglauben entstand und der nationale Shin-t6 und der Iremde 
Buddhismus immer als zwei deutlich gesonderte Religioner noben- 
«„inander standen, so ist doch der Shin-tö selbst in doppelter eis von 
China her beeinflußt worden, x 

Einmal drangen mit der Übertragung der gesamten chinesischen R-ltur 
nach Japan vom V. Jahrhundert ab und namentlich mit der vollständigu 
Umwandlung der Staatsform im VIL Jahrhundert auch in das religiöse 
Leben der Japaner chinesische Anschauungen ein, die sich mit den ein- 
beimischen Vorstellungen mischten. Vor allem aber war eine vielfache 
Berührung und Verschmelzung mit den Blementen des Buddhismus 
unvermeidlich, der in Japan bald nach seiner Einführung (552) einen 

sbeherrschenden Einfluß erlangte und das Leben des Volkes in viel 
stürkerem Maße als auf chinosischom Boden bestimmt hat, Auch der 
inofficielle Aberglaube der Menge ist in dio Religion der Japaner tiel 
eingedrungen, 

So entstand ein populärer Shin-tö (zoku-shin-t0) als ein Misch- 
producl aus den alten rein-nationalen Elementen und den neuen des 
chinesischen Buddhismus. Wie überall, so hat der Buddhismus in seiner 
Nördlichen Form auch in Japan in sein eignes Pantheon die in fremden 
Ländern vorgefundenen Gottheiten aufgenommen. Die alien Shin-tö- 
Götter wurden im Sinne des Mahäyäna als Buddhas und Bodhisativas 
angesehen, ein Kami wurde unter veränderiem Namen zum Bo-salau 
und die in Japan verehrten historischen Persönlichkeiten wurden als 
temporäre Manilestalionen (gon-gen) einer indischen Gottheit erklärt, 

Eine devarlige Verschmelzung der Landesreligion mit der Iremden 
Lehre ließ sich bei dem weiten Gewissen des Mahäyäna-Buddhismus 
leicht durchführen. Dieser hatte schon in China eine locale Färbung 
angenommen und gelangte nach Japan in Gestalt verschiedener geirennter 
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Schulen. Er identificierte nun die japanischen Kami mit den Figuren 
des eignen Pantheons. In diesem Sinne wirkten bereits Dö-shö (;- 700) 
und Gyö-gi (+ 749), zu einem festen Systeme wurde diese Vermischung 
als Ryö-bu-shin-t6 durchgeführt von Den-gy6 Dai-shi (+ 822) und 
Kö-bö Dai-shi (+ 834), den Begründern der Ten-dai- und Shin-gon-Secte 
in Japan. 

So verschmolzen die Gestalten des Shin-t6 und des Buddhismus zu 
einem riesigen Pantheon. Buddhistische Tempel wurden mit Shin-t6- 
Schreinen amalgamiert. Der reine Landeskult erhielt sich nur in wenigen 
Heiligtümern. Vom X. Jahrhundert ab wurde der Shin-t6 vom Bud- 
dhismus ganz in den Schatten gestellt. Für die Bildung von Schulen 
und Secten, bei denen beide Systeme in verschiedenem Verhältnis eine 
Mischung eingingen, war volle Freiheit gegeben. Die Zersplitterung des 
japanischen Religionswesens, die schon an sich durch die Einführung 
des Buddhismus in mehreren Richtungen gegeben war, wurde dadurch 
noch wesentlich erhöht ???, 

Im praktischen Leben des japanischen Volkes sind Shin-tö und Bud- 
dhismus eine friedliche Vereinigung eingegangen. Im einzelnen ist es 
oft schwer, die Elemente beider Religionen zu sondern. Zudem wurde 
Japan seit dem XVII. Jahrhundert dann auch von der confucianischen 
Philosophie in Gestalt der Lehren des Chu IIsi beeinflußt, Der spätere 
Shin-t& hat dann auch manches aufgegeben, was ursprünglich zu seinen 
Systeme gehörte, oder ihm einen Sinn andror Art verliehon. 

Es giebt daher in Japan reine Shintoisten, ebenso wie reine Buddhisten, 
im Volke nur in sehr geringer Zahl. Die Shin-t6-Götter werden hei allen 
glücklichen und freudigen Anlässen angerufen, an Buddha wendet man 
sich in aller Not und Kümmernis. Das Leben beginnt shintoistisch und 
endet buddhistisch. Tod und Begräbnis gehören, in Japan wie in China, 
beim Volke so allgemein zur Domäne des Buddhismus, daß auch 
Shintoisten dabei nach buddhistischem Ritus verfahren. 

In der Toku-gawa-Periode bahnte sich im XVII, Jahrhundert ein Um- 
schwung zugunslen der alt-nationalen Traditionen an. Man wandte sich 
in allem auf die alten japanischen Grundlagen zurück und begann das 
chinesische Wesen und die buddbistischen Gedanken als etwas F’remdes 
zu empfinden. Diese Strömung mußte auch zu einer Reform dos 
Shin-tö führen, den man in seiner reinen Form wiederherzustellen suchte, 

Die Landesreligion wurde zuerst durch hervorragende Gelehrte in 
wissonschaftlicher und litierarischer Weise wiederbelebt, um dann als 
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zu dienen, welche die Wiederherstollung des Kaisertums brachten, Man 
vergaß dabei jedoch, daß die Kultur Japans in einem Processe yon 
mehr als tausend Jahren ganz aus chinesischen Steinen auf einem 
chinesischen Fundament aufgebaut war, und daß auch der Buddhismus 
zu einem untrennbaren Bestandloilo dieser Gosamtkultur gowordon war, 
Die gegen Chinesentum und Buddhismus gerichtete nalionale Reaction 
sägte sich daher in vieler Hinsicht ihre eignen Beine ab. Die beabsichtigte 
Unterdrückung dos Buddhismus konnte ihr nicht gelingen, da dieser im 
Volke allzu fest und tief wurzelte. 

Der in neuer Form wiederhorgestellte Shin-tö wurde mit dor Restaura- 
tion des Kaisertums im Jahre 1868 zur Staatsroligion erklärt, doch 
gab die Verfassung von 1889 dem Volke volle Religionsfreiheit, Dor 
Shin-tö ist der officielle Kult geblieben. Alle Staatsfeste sind shintoistischer 
Natur, teils Gedächinistage der kaiserlichen Ahnen, teils Erntefeste. Da- 
neben aber bestehen in Japan eine große Zahl buddhistischer Feirlich- 
keiten und andrer Volksfeste. 

Alle bewußte alte ‘Tradition und die absichtliche Reaction gegen das 
Fremde ist in Japan immor mit dem Religionsausdruck des Shin-tö ver- 
bunden gewesen. Dor Shin-tö enthält zugleich die japanische Volks“ 
moral, dio auf eine denkbar kurze Formel gebracht ist. Seine Forderung 
lautet: Folge den Geboten des Kaisers und den Eingebungen deines von 
Natur guten IIerzensl Moraltheorien glaubt der Japaner nicht zu be- 
dürfen, woil seine natürliche Disposition in allen Fällen das Richtige 
vorschroibo"?, Aul das Engsto sind die Grundsätze des Shin-1ö vor- 
knüpft mil dem Nationalbowußtsein dos japanischen Volkes, mit den 
Standespflichton des Adligen (Samurai) und seinem Ehrencodex (hu- 
shi-d6), der einen besonderen Zug dos japanischen Lebons ausmacht, 
Für das Volk ist der Shin-16 eine bequeme und optimistischo Religion, 


In den älleston Werken der japanischen l.itleratur, dem Ko-ji-ki und 
Ni-hon-gi, sind uns die Grundlagen des alten Gölterglaubons gegeben, 
Es werdon dort die thoogonischen und kosmogonischen Legen- 
den berichtet, in denon sich dio Anschauungen des japanischen Volkes 
vom Weltall, den Göttern und Monschen spiegeln. Mythe und Fabel 
bilden das Wesen der alton Roligion wie auch der frühen Geschichts- 
überlieferung bei den Japauorn. 

Am Anfange der Welt steht cin Götterpaar, Jaanagi und Jzanami, 
Diese haben die Erde, d. b. die japanischen Insolu, geschaffen. Sie ver- 
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mählen sich und erzeugen die Naturgottheiten, die nach Japan hinab- 
steigen und in den Landschaften Yamato und Izumo wohnen®®. Von 
diesem Elternpaare stammen eine große Zahl von Göttern ab, als Ver- 
ireter der Ilimmelskörper und Naturgewalten, unter denen besonders 
hervortreten die Sonnengötlin, der Mondgott, der Sturm- und Meergott, 
der Feuergott. \ 

Die höchste Gottheit ist bezeichnender Weise nicht ein Gott, sondern 
eine Göttin, Ama-terasu (= Ten-shö-kö-dai-jin, auch Shim-mei), das 
„Himmlische Licht“, die Sonnengöttin. Sie herrscht im Himmel, wie ihr 
Bruder, Su-sa-no-Ö in der Unterwelt. 

Die Mythe erzählt von einem Zwiste der Geschwister, Die durch den 
frechen Schabernack des Bruders beleidigte Sonnengöttin zieht sich in 
eine Felshöhle zurück, so daß die ganze Welt finster wird. Es herrscht 
Trauer, und erst mit Mühe gelingt es der Göttin der Freude, Uzume, 
durch Tanz die Sonne wieder aus ihrem Verstecke hervorzulocken®®, 
Diese Mythe ist zugleich auch die Quelle der Götterverehrung durch 
Tanz. So entstanden im Shin-tö die alten Kagura-Tänze in Ise, 

Su-sa-no-Ö steigt dann auf die Erde hinab, tötet in der Provinz 
Izumo eine achtköpfige, mädchenfressende Schlange, nachdem er sie 


‚mit Sake betrunken gemacht, zieht aus ihrem Schwanze ein Zauber- 


schwert, heiratet die von der Schlange bewachte und nun bofreite Kushi- 
nada-hime und erzeugt mit ihr einen Sohn Ö-kuni-nushi oder Ö-namuchi. 
Von diesem und seinem Sohne Koto-shiro-nushi stammt dann das Ge- 
schlecht der göttlichen Beherrscher des Landes Izumo ab, 

In gleicher Weise ist die Sonnengöttin Ama-terasu die Ahnfrau eines 
göttlichen Geschlechtes auf Erden, indem ihre Nachkommen sich auf der 
Insel Kyü-shü niederließen. Eine wüste Göttergenealogie mit kindischen 
Märchen führt von ihr bis zu dem angeblichen ersten Kaiser Jim-mu 
Ten-nö, der um 660 ante die Dynastie begründet haben soll, dio dann 
das Land Japan in ununterbrochener Folge bis zur Gegenwart be- 
herrscht hat®%, 

Jim-mu Ten-nö soll die Landschaft Yamato erobert und dort ein festes 
Reich begründet haben. Mit ihm beginnen die Japaner ihre Zeitrechnung. 
Er ist der höchste Ahnherr des Kaiserhauses auf Erden und genießt, 
ebenso wie seine Nachfolger auf dem ‘Throne als Nachkommen der 
Sonnengöttin göttliche Verehrung. Yon Ama-terasu bis Jim-rau Tenn-nd 
ist ein fester Stammbaum aufgestellt worden, der dann von diesem an- 
geblichen ersten historischen Kaiser fortgeführt worden ist bis auf 
wirklich geschichtliche Zeit, und so für den Ahnenkult eine ununter- 
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brochene Reihe göttlich verohrter Ulerrscher bis zum heutigen Tage 
darstellt 7, 

Um den Beginn unserer Zeitrochnung soll der Prinz Yamato-dake, als 
Sohn des Kaisers Kei-kö, von Osten her auch die wostlichen Land- 
schaften der Iauplinsol Hon-dö erobert haben, Um die Gestalt dieses 
japanischen „Siegfried“ haben sich obenfalls kühno Legenden gesponnen, 
wie er mil den Zauberschwerte Kusa-nagi den Drachen am Biwa-Soe 
getötet und dio Ainu besiegl habe®%®, Auch dieser Prinz ist mit seiner 
Gemahlin Tachi-bana-hime eine Gottheit des Shin-t6-Kulles geworden. 

Die Kaiserverehrung in Japan ist von derjenigen in China durchaus 
verschieden. Bei den Japanern gilt der Herrscher nicht als der Träger 
eines Mandats, das ihm vom Hohen Himmel vorliehon ist, so daß er 
Vertreter der obersten Naturgewalt auf Erden ist, Dor japanische Kaiser 
ist nicht ein Sohn des Ilimmels (Wien-tse) schlechthin, sondein der 
Nachkomme einer ganz bestimmten Naturgottheit, der Sonnengöttin, In 
gleichem Sinne leiten andre alte Geschlechter ihre Abkunft von andren 
Göttern der Natur ab?®, 

Im alt-japanischen Geschlechterstuat war der Kaiser nur ein primus 
inter pares, zunächst nur der Häuptling des Landes Yamato. Die Ver- 
ehrung der Sonne war ursprünglich nur der Ahnenkult eines einzelnen 
Geschlechtes und wurde erst später zur allgemeinen Religion des Landes. 
Die Ahnherren der Geschlechter (uji-gawni) waren göltliche Woson. Der 
Geschlechtsverband war die Gomeinschalt ullex derjenigen, die eino Goll- 
heit als höchste Figur ihres Ahnendienstes verehrten. Wie das Kaiser- 
haus bosaßen auch dio vornehmsten Familion dos Landes ihre mythi- 
schen Stammbäume, Neben der göttlichen Verehrung dos Kaisers 
wurden auch die Geister berühmter Fürsten und Melden zu Gottheiten 
erhoben. Die deificierien Persönlichkeiten der japanischen Geschichte 
spiolen im Kult des Shin-1ö eine große Rolle, Die Kaiservorehrung wurde 
als patriotische Religion ausgestaltet und mit einem Heroenkult ver- 
dienter Staatsmänner und treuer Unterthanen verbunden, 

Die gesamto Natur wurde als bolebt angesehen. Ihre Objecte und 
Kräfte waren durch persönliche Gottheiten vertreten, deren Zahl außer- 
ordentlich groß war. Durch den Ahnenkult, in dem jeder Tote als Gott 
verehrt wurde, mußte das Pantheon ins Unendliche vermehrt werdon #4, 
Diese Göltor (kami) haben den Titel Mikoto, der ihrem Namen hinzu- 
gefügt wird, Unter ihnen besteht eine foste Rangordnung, nach der auch 


ihre Tempel elassifiziert sind. i 
* * 
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Als Hauptfiguren des Shin-tö-Pantheons werden verehrt: dieSonnen- 
göltin Ama-terasu, der Mondgott Tsuki-yo-mi, der Meer- und Sturm- 
golt (auch Mondgott) Su-sa-no-O, der Meergolt Watats’-umi, der l’euer- 
gott Ho-musubi, der Erdgott Ilani-yasu-hiko und die Erdgöttin IIani- 
yasushime, der Berggott Ö-yama-zumi, der Baumgott Ku-ku-no-chi, der 
Windgott Shi-na-isu-hiko und die Windgöttin Shi-na-tsu-hime, die acht 
Donnergötter Ikazuchi. 

Als Fruchtbarkeitsgottheiten erscheinen die Göttin der Nahrungsmittel 
Toyo-uke-bime und der Reisgott Inari. Ferner giebt es einen Gott der 
Seidenwürmer Waka-musubi, eine Göttin der Freude Uzume, einen Liebes- 
goti Ai-zen-myö-Ö, den Wegegolt Dö-so-jin, den Küchengolt Kö-jin, auch 
einenGottderErkältungenKaze-no-kami, einenGolit derFeuersgefahrAtago. 

Neben diesen Hauptgestalten stehen zahllose niedere Gottheiten, Erd-, 
Berg- und Fluß-Geister, Schutzgölter des Hausos, Feldes und der Boden- 
früchte, auch reine Phantasiegoftheiten, die eine naive Volksvorstellung 
geschaffen hat, mit seltsamen Namen und merkwürdigen Eigenschaften. 
Manche Figuren haben nur locale Bedeutung. So ist Ö-kuni-nushi die 
Ortsgottheit von Izumo, Kasu-ga-dai-my6-jin der Schutzgott von Nara, 
Sen-gen (oder Ki-no-hana-saku-ya-hime) die Göttin des heiligen Bergos 
Fu-ji-san. Rinige im Shin-tö verehrte Gotiheiten sind auch buddhistische 
Schöpfungen, wie z.B. Kom-pi-ra®!, 

Sehr verschiedenen Ursprunges, teils shintoistischen, buddhistischen 
und taoislischen, sind die Gestalten der Sieben Glücksgö ter (Shichi- 
fuku-jin), die in Japan außerordentlich volkstümlich geworden sind. Dies 
sind: 1. Tuku-roku-ju, Gott des Glückes und Langen Lebens, 2, Ju-r6- 
jin, Gott der Weisheit, 3. Dai-koku, Gott des Reichtums, 4, E-bi-su, Gott 
des Handels und der Schilfahrt, 5, Ho-tei, Golt der Zufriedenheit, 6. Bi- 
sha-mon, Gott der Stärke, 7. Ben-ten, Götlin der Schönheit und Liebe, 
auch der Beredsamkeit und Musik, 

Dann bilden die kaiserlichen Ahnengötter eine Klasse für sich, 
denen besondere Tempel geweiht sind. Dazu kommen die deilicierten 
Persönlichkeiten der japanischen Geschichte. Unter diesen Horoen sind 
hervorzuheben: der Kriegsgott Ilachi-man, d.i. der Kaiser Ö-jin (270 
bis 312), Sohn der Imythischen Kaiserin Jin-go Kö-g6°%; Ten-jin oder 
Kan-shö-jö, d. i. der als Gott dor Kalligraphie verehrte Minister Suga- 
wara-no-Michi-zane ( 903); Gi-kyö-dai-myö-jin, d. i. Minamofo-no- 
Yosbi-tsune (} 1189), Besondere göttliche Verehrung genießen vor allem 
Jim-mu Ten-nö, der Begründer des Kaiserhauses, und der erste Herrscher 
des Neuen Japan als Mei-ji Ten-nö. 
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In gleicher Weise werden auch dio großen Shö-gun verehrt, beson- 
ders Je-yasu, der Bogründer des Ilauses Toku-gawa, als 'Td-shö-gu, und 
die andren in den prächtigen Tempeln zu Nik’-kö und Ye-ıo bestatteten 
Shö-gun. Auch der große Kriegsheld Toyo-tomi llide-yoshi (J} 1598), 
in dem der japanische liroberungsgedanke seinen kühnsten Vertreter 
gefunden hat, genießt hohes Ansehen, (ler getreue Vorlechter kaiserlicher 
Rechte Kusunoki Masa-shige ( 1336), und viele andre hervorragende 
Persönlichkeiten, Auch der General No-gi Ki-ten, der sich 1912 beim 
Tode des Kaisers das Leben nahm, hat einen Tempel erhalten. 

Schließlich besitzt der Shin-t6 ein zahlloses IIsor von Dämonen und 
Gespenstorn,inphantastischen Gestalten, mitabergläubischen Legenden 
ausgeschmückt. Auf dieses Gebiet hat der Buddhismus starken Einfluß 
geübt, Die Vorstellungen von Paradies und 1lölle, die dem japanischen 
Glauben ursprünglich fremd waren, sind fası ganz dem buddhistischen 
Vorbilde entlehnt worden. Doch gab es schon im Shin-16 einen Got! 
der Unterwelt, des Landes Yo-mi. 

Auch Bäume und Tiere spielen im Shin-tö eine Rolle, Ilinoki und 
Sakaki sind heilige Bäume. Der luchs (kitsune) und der Dachs (tanuki) 
sind Gespenstortiere. Der Kultus des populären Reisgolies Inari, dem der 
Fuchs heilig ist, istim Volke ganz von dem Aberglauben der l’uchsgeister, 
der aus China stanımt, überwuchert worden. Dor Volksglaube konnt eine 
Unzahl von Gespenstern in schreckenorrogenden Gestalten, wunderliche 
Kobolde, Tierverwandlungen, Riesen und Ioxen®#t, 

Es giebt in Japan jedoch nichls dem chinesischen Fäng-shui Lint- 
sprechendes. 


Im heutigen Shin-Iö bostohen eine Anzahl von Socten mit bolang- 
losen Unterschieden des Glaubens. Man zählt 9 oder auch 12 solche 
Soeten (kyö, kyö-kwai). In neuster Zeit sind besondere Zweige entstanden, 
die meist von Bauern und Bäuerinnen ins Lobon gerufen wurden, wie die 
Rem-mon-kyd, Ton-ri-kyö, Dai-hon-kyd, Sie vortrelon bestimmte religiöse 
Anschauungen, zeigen sich in gewisser Weise von den Lehren einer der 
buddhistischon Socten boeinllußt, und haben auch socialo Thoorion aul- 
gestellt. In diesom Sinne hat namentlich dio Dai-hon-ky6, auch Ö-moto- 
kyö genannt, sich als eine politische Golahr erwiesen und ist daher von 
der Regierung scharf verfolgl worden. Diese Secte, 1892 von einer Biuerin 
und deren Schwiegersohn begründet, hat schwärmerische Gpdanken, dio 
denen der amerikanischen Christian Science ähnlich sind, verbunden mit 
einer socialen Tendenz communistisch-bolschewistischer Richtung. 
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Nach der Zählung von 1920 hat Japan 16 Millionen Bekenner des 
Shin-16-Glaubens, gegen 46 Millionen Anhänger des Buddhismus. Es giebt 
im Lando 7188 größere Tempel des Shin-tö und oine Unzahl kleinorer 
Schreine, mit 70537 Priestern. 

Der Shin-tö-Temp el heißt miya (=-gu), yashiro oder jin-ja. Er hat 
Form der alten japanischen Ilütte, ist strohgedeckt, sehr einfach und auch 
innen ziemlich schmucklos. Der Holzbau besteht aus der Gebets-IIalle 
(hai-den) und dem Allerheiligsten (hon-den oder shin-den). 

Die Verehrung der Shin-tö-Götter hat ihre Hauptmittelpunkte in den 
Provinzen Yamato, Iso und Izumo gehabt, als den Landschaften, in denen 
das japanische Volk zuerst eine Herrschaft und Kultur begründete. Die 
berühmlesien Schreine sind noch heute diejenigen zu Ki-zuki in Izumo, 
zu Nari-ta in Shi-mosa, vor allem der Sonneniempel der Göttin Ama- 
terasu zu Yama-da in Ise. h 

An allen heiligen Gebäuden hängt als Symbol ein Strohseil (shime- 
nawa). Den Eingang bildet der galgenförmige Torbogen (tori-i), meist rot 
gestrichen. Die Pfosten des Bauwerkes sind mit Papierbändern (go-hei) 
geziert und von Steinlaternen (ishi-dö-rö) ilankiert, Als heilige Bäume 
stehen Hinoki und Sakaki in der Nähe, 

In der Haupthalle ist als Emblem der Gottheil (shin-tai oder mi-Iama- 
shiro) ein Metallspiegel aufgestellt, der jedoch niemals sichtbar ist, Ts 
soll den göttlichen Glanz andeuten. Der reine Shin-tö kennt keine Gölter- 
bilder. Solche sind erst durch den Buddhismus bei der Vermischung 
beider Religionen eingelührt worden. Dagegen bildet einon Grundzug des 
Shin-tö-Glaubens die Verehrung von allerlei Gegenständen als Vortiotor 
der Gottheit, Steine, Spiogel, Walfen ; sogar Dingo des täglichen Gobrauches, 
wie Strohmäntel, Blasebälge, Nähnadeln dienen als Fetisch, 

Für den Ahnenkult, der eino Pflicht dor Familion ist, sind ganz die 
chinesischen Formen maßgebend geworden, obgleich er aus üllester Zeit 
in Japan selbständig vorhanden gewesen ist. Aus China ist auch erst der 
Gebrauch der Ahnentafel (i-hai) übertragen worden. Jade Familie des 
Volkes hat ihre Hausgötter, die im Zimmer in kleinen Holzschreinen 
(kami-dana) verehrt werden und Opfer erhalten. Für den Kult der Kaiser 
und Horoen sind besondere Tompel errichtet. 

Der Kult des Skin-Iö erscheint als Iauskuli, Gomeindekult und 
Staalskult. Die Priesterschaft ist ein Privileg bestimmter Familien. Die 
Pflege der Shin-tö-Schreine und die Recitation der alten Ritualo (norito) 
war orblich in den Familien Naka-tomi und Imi-be?#. Die Priester 
heißen kan-nushi oder jin-kwan. Sie heiraten und vererben ihr Amt. Tis 
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giebt kein Cölibat und keine Klöster. Man unterscheidet acht Rangklasson 
der Priester, und es giebt auch Priesterinnen. 

Von ihrom religiösen Amıto können diese Geistlichen nicht leben, Sie 
haben daher profane Nebenberufe. Die Priostertracht wird nur bei den 
Coremonion im 'Tenipel getragen: Außordom betreiben sie Wahrsagerei, 
Bostimmung glücklicher Tage, Beschwörung von Geistern, Verkauf von 
Amuletten, Sympathiezauber®!®, 

Der Shin-tö konnt Gebete, Opfer, Gesänge und Tänze, aber keine be- 
stimmten Glaubenssütze. Das Ritual (norito-goto) besteht in viner Art 
Liturgio. Als Opfergaben dienen Seide zur Kleidung, rohe und gokochte 
Speisen zur Nahrung. Das Feuer zur Zubereitung von Tempelspeisen wird 
in alter Weise durch Reiben von Holzpilöcken oder Schlagen von Fouor- 
stein erzeugt. Die Gottheit gonioßt nur dio geistige Essenz der Opfergaben, 
dio Speisen werden dann von don Priestern und Tempelbesuchern vor- 
zohrt, Am Altar werden auch Volivgaben aufgestellt. 

Im Shin-t6 kennt man also keine blutigen Opfer, nur Speiseopfer. 

“ Die Japaner waren in alter Zeil Fleischessor, es wurden aber nicht die 
Haustieregegesson, sondorn vorzugsweisoFisch und Wild. In der gleichen 
rituollen Weiso wie im Tempelkult wurden auch die Speisen für die 
Tafel des Kaisors zubereitet. 

Der Kult dor Shin-tö trügl einen heiteren Charakter, Musik und 
Tanz begleiten den Gottesdienst. An den l'empeln sind Tänzerinnen be- 
schüftgt. Bei don Festen werden Pantomimon auf einor Bühne im Yompol- 
hofo aufgeführt, durch die Sconen aus der Mylhologie dargestellt worden, 
numentlich die Befreiung der Sonnengöllin®??, Dor Yanz dient zugleich 
auch zur Bannung bösor Geister, 

Es linden auch Processionen und Umgänge mit Gölterbildern statt 
Zu berühmten Tompeln und zum heiligen Berge Fu-ji werden Wall- 
fahrten ausgeführt, Die Pilger unternohmon solche als Golübde und 
vollziehen dabei asketische Übungen, Kaltbaden im Winter, Schlafen 
ohne Moskitonetz im Sommer, Vor- und Rückwärtsschreiten auf dem 
Wege. Die Pilgerzüge werden durch besondere Voreino vorbereitet. 

Eine Gemeinde läßt sich in den religiösen Ceremonien durch einen 
Einzolnen vertrelen (ichi-nen-kan-nushi), der lür dieses Ami gewählt 
wird. Er opfert den Gotiheiten der Geschlechter (uji-gami) und ist haft- 
bar. Früher wurde or bei eintretendem Unglück getötel, Es giebt aber 
in Japan keine Stadigölter, weil die Entstehung von Städten einer späteren 
Periode angehört, 
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Alter Brauch des Shin-td waren auch Gottesurteile, durch Eintauchen 
der Hand in kochendes Wasser (yu-saguri) oder Uinwegschreiten über 
glühende Kohlen (hi-watari), A 
* 

Zum Shin-tö-Glauben gehören die Anschauungen yon Rein und 
Unrein. Unreinheit und Sünde sind identische Begriffe. Das Blut ist 
unrein, daher ist Körperverletzung und Mord Sünde, Die Frau wird als 
unrein betrachtet und ist daher vom Tempelkult ausgeschlossen, Unrein 
macht alles, wobei Blut fließt. Geburt und Tod sind unrein. Daher 
werden besondere Gebär- und Sterbe-Hütten eingerichtet. Die Trauern- 
den haben sich nach Todesfällen zu reinigen. Die Furcht vor Vorun- 
reinigung führt zur Vernachlässigung der Kranken und Leichen. Während 
der Trauerzeit sind alle Kulthandlungen verboten. 

Vor jedem Gebet und Opfer müssen Reinigungen vorausgehen. Eine 
feierliche religiöse IIandlung ist die „Große Reinigung“ Ö(-harai), die 
Entsühnung des ganzen Volkes, die zweimal im Jahre stattfindet. Eigent- 
liche Moralvorschriften besaß der alte Shin-t6 nicht. Sie sind erst 
späler durch äußere Einflüsse auf ihn übertragen worden. Das höchste 
Gebot dieser nationalen Religion lautet Liebe zum Vaterland, Treue zum 
Kaiser, Sitte in der Familie®%®, 

Der Shin-tö ist eine durchaus japanische Religion, in der das 
Selbstbewußtsein des Volkes deutlichen Ausdruck findet, Die japanische 
Volksfamilie mit dem Kaiserhause an der Spitze erblickt mittels des 
Shin-tö sich selbst in göttlichor Verklärung, Sie ist in dieser Religion 
nicht nur der verehrende, sondorn zugleich auch der verehrte Teil. Der 
Shintoismus ist der Glaube des japanischen Volkes an sich selbst. 

Auch das japanische Volk hat eine große Zahl von Festtugen. Die 
olliciellen Staatsfeste sind Neujahr (shin-nen), die Thronbesteigung 
des Kaisers Jim-mu Ten-nd vom Jahre 660 ante, als Beginn der natio- 
nalen Ära (ki-gen-setsu, 11. II), das Frühlings- und IIerbstlest der kai- 
serlichen Ahnen (Shun-ki-kö-roi-sai, Chu-ki-kö-rei-sai, 21. IIL und 
24. IX.), der Geburtstag des regierenden Kaisers (Ten-chö-setsu), außer- 
dem die Geburts- und Todestage der letzten Ilerrscher, lerner das Frucht- 
opler für die Shin-tö-Götter (Shin-shö-sai, 17. X.). 

An, Volksfeston werden die wichtigen Jahresabschnitte gefeiert, 
Jahresbeginn, Frühjahrs-Äquinoctium (shun-ki), Sommer -Solstitium 
(ge-shj), Horbst-Äquinoctium (chu-ki), Winter-Solstitium (to-ji). Beson- 
dere Bedeutung haben fünf Daten, die durch die mit der Monatszahl 
übereinstimmenden Tnge der ungeraden Monate bezeichnet sind, 1. 1, 
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3.1, 5. V, 7. VIL, 9. IX. (die go-sek’-ku), Von diesen werden der 
3, II. als Mädchenfest (jö-mi-no-sek’-ku oder hina-matsuri = Puppon- 
fest), der 5. . als Knabonlest (tun-go-no-sck'-ku) begangen. Diese 
Kinderfeste sind außerordentlich populär. Dem Familienleben gewidmet 
ist auch der 15. XI. als der Termin, an dem die dreijährigen Kinder aut- 
hören, don Kopl zu rasieren (kame-oki), die fünfjährigen Knaben Ilosen 
erhalten (hakama-gi), die fünfjährigen Mädchen einen Schleier bekom- 
men (kazuki-zome), 

Der Oktober ist der götterlose Monat (kami-na-zuki). Nach dom Volks- 
glauben begeben sich alle Götter zum großen 'Vempel in Izamo. Nur 
der taube B-bi-su bleibt zurück und hat am 20. X. ein Fest. Die Glücks- 
göller spielen im Volksleben eine hervorragende Rolle. Viele Festhräuche 
gehen ayl allgemeine Vorstellungen und besondere Legenden zurück, 
die von China her übernommen sind. 

Alle diese Shin-16-Feste (malsuri) sind mit Lustbarkeiten des Volkes 
verbunden, Jahrmärkten, Theater, Tanz und Processionen. Bei den Wall- 
fahrten und Pilgerzügen offenbart sich überall der heitere Charakter der 
Landesbewohner. Ein schönes Volksfest im wahrsten Sinne bildet die 
Blütenfeier (hana-mi) zu Anfang April, wo dos Volk die lieblichsten 
Landschaftspunkte und berühmten Kultstätten aufsucht und seiner naiven 
Froude an dor Schönheit der Natur vollsten Ausdruck giebt. Bei all 
diesen Gelegenheiten findol das Volkstümlicho die stürksto Betonung, 
und alles, was don echten Geist des japanischen Lebens ausspricht, g0- 
hört im weiteren Sinne zur Religion des Slıin-to. 

Die Toten wurden in Japan ursprünglich zur lerdo bestattet, Mit der 
Übertragung des Buddhismus wurde die Verbrennung der Leichen ein- 
geführt 34, die schon im IX. Jahrhundert allgomein Sitte wurde. Auch bei 
Shintoisten erfolgt die Totenbestatlung in der Regel nach buddhistischem 
Ritus, Die Trauer um dio vorschiedenen Verwandtschaftsgrade ist durch 
einen genauen Codex geregelt. Die Trauerkleidung ist von weißer Farbe. 

In sehr viel stärkerem Maße sind die buddhistischen Gedanken und 
Formen in Japan in das Lehen dus Volkes eingedrungen als in Ghina. 
Daher sind die religiösen Anschauungen und volkslümlichen Bräuche 
in allen Zügen und Einzelheiten mit buddhistischen Elementen durch- 
selzt. Tino reino Aussondorung des Shin-lö als nalionale Religion aus 
seiner durch viele Jahrhunderte bestehenden engen Verschmelzung mit 
dem Buddhismus ist nur in wissenschaltlichem Sinne gelungen, da die 
fremden Lehren aus Indien in Japan viel tiefer in Yolke wirksam ge- 
worden sind als in China, 
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Kapitel XIX 
DIE CONFUCIANISCHE PHILOSOPHIE IN JAPAN 

Chinesisches Schriftwesen war zwar vom V. Jahrhundert ab auf Japan 
übertragen worden, aber seine Kenntnis blieb dort zunächst aufbestimmte 
Klassen und Kreise beschränkt, Der chinesische Kultureiniluß drang 
erst in größerem Maße in das japanische Volk ein mit der Übertragung 
der buddhistischen Religion. Das Studium der chinesischen Litteratur 
war zunächst ganz verknüpft mit dem Interesse für die buddhistische 
Lehre. Die Schriften des Buddhismus waren ins Chinesische übersetzt 
worden, erhielten aber niemalseine Übertragung in die japanische Sprache. 
Ihr Inhalt war den Japanern daher nur in chinesischer Form zugänglich 
Sie mußten chinesische Kenntnisse erwerben, um die neue Religion sich 
aneignen zu können. 

So wurde der Buddhismus der Träger des chinesischen Kulturein- 
Husses für Japan. Die überragende Bedeutung, die die neue Lehre 
bald in dem Insellande gewann, hatte zur Folge, daß die gesamte Civili- 
sation, Staatsorganisation und Familienwesen der Japaner in chinesischem 
Sınne umgestaltet wurde. Dies geschah vor allem nach dem Vorbilde 
der in China herrschenden Institutionen der ’T“ang-Dynastie, Die Ver- 
bindung der chinesischen Kulturbeeinflussung mit der religiösen Strö- 
mung der buddhistischen Secten blieb auch für die folgenden Jahr- 
hunderto eine so enge, daß die Wirkung beider auf das japanische 
Leben eine unironnbare war, 

Untor buddhistischer Einwirkung erfuhr das Schriftwesen in Japan 
auf der Grundlage des Chinesischen seine Ausgestaltung und dann auch 
die japanische Sprache eine Umwandlung zu einem Gemisch aus rein- 
japanischen und chinesischen Elementen, die jene eigentümliche Form 
des Sino-japanischen ergab ®°, 

Erst indirect erhielten die Japaner Anlaß, sich mit der eigentlichen 
klassischen Litteralur der Chinesen zu beschäftigen, da die Werke 
buddhistischen Inhaltes des religiösen Interesses wegen ganz im Vorder- 
grunde dor Studien standen. Der Gonlucianismus und Taoismus 
haben daher für Japan, im Vergleich zum Buddhismus, nur eine geringe 
Bedeutung gewonnen. Diese Systeme landen nur die Beachtung weniger 
Gelehrien und drangen nicht in die Masse des Volkes ein. Die Beein- 
flussung des japanischen Volkslebens durch chinesische Vorbilder ge- 
schah immer durch buddhislische Vermittlung. 

Während die chinesische Kultur in ihren äußeren Formen vollstän- 
dig auf Japan überlragen wurde, blieben die Grundlagen dor alten chi- 
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nesischen Litteratur doch den Japanern fast unbekannt, Nur gelehrte 
Männer lasen die chinesischen Klassiker (shi-sho, g0-ky6), und dio Lehren 
des Confucius (=Kö-shi), Möng-ise (=M6-shi), oder Lao-tse (= Rö- 
sbi) waren in Japan nur Gegenstand theoretischer Philosophie, die keine 
allgemeinere Bedeutung erlangen konnto®®!, 

Daß trotzdem chinesisches Wesen das Leben der Japaner so voll- 
kommen durchdrungen hat, hat seinen Grund in dem überragenden 
Einfluß, den dio weitüberlogeno Kultur Chinas auf alle Nachbarländer 
im ostasiatischen Kreise ausgeübt hat und vermöge ihrer inneren Ge- 
schlossenheit ausüben mußte. Gerade die hauptsächlichsten Morallohren, 
dio für China die Grundlagen des socialen und staatlichen Lebens bil- 
deten und auf denen die Lehro des Confucius so consequent aufgebaut 
war, daß sie der vollkommenste Ausdruck des chinesischen Volksgeistes 
wurde, gerade diese sind nach Japan nicht mit bestimmonder Kraft ein- 
gedrungen. Ilierin standen dem chinesischen Woson bei den Japanern 
ein allzu scharf ausgeprägtes eigenes Nationalbewußtsein und ein lief- 
wurzelndes Vatorlandsgefühl entgegen, wie sio beide den Chinoson fehlien. 
Die unpersönlichen T,ohren des Conlucius konnten in Japan nicht die 
gleiche Wirkung wie in China haben. 

Die chinesische Moral hat vor allem aul japanischem Boden auch 
gewisse prineipielle Umgestaltungen erfahren müssen. Die hauptsüch- 
lichste Änderung, die zugleich bezeichnend ist für den chinesischen und 
japanischen Volksgeist, ist die, daß an die Stelle dor Piotil gegen die 
Eltern (hsiao), wolche für den Chinesen die oborste Forderung bedeutet, 
für den Japaner dio Loyalität gegen den Ierxscher (chung) trat, Diese 
andre Bewertung ist durchaus natürlich, denn in China ist die La milie 
das Möchste, in Japan aber der Staat. Während für den Chinesen die 
Pflichten gegen Eltern und Familie über donen gegen Kaiser und Reich 
stehen, muß für den Japaner jedes andre Interesse, auch das der nächsten 
Blutsvorwandtischaft, den Forderungen seines Landes und Ilorrschers 
weichen. 


Dor Gonfueianismus (Ju-d6) hat in Japan einen stärkeren Ein- 
{luß erst gewonnen in seiner jüngeren Form, die or während der Sung- 
Zeit durch Chu ITsi (= Shu-shi) erhalfen halle, Dieser Neu-Confucianis- 
mus wurde auch aul Japan übertragen und begann dort in philosophi«- 
schem Sinne den buddhistischen Lehren Concurrenz zu machen. 

Fuji-wara-no Sei-gwa (1565—1619), ein buddhistischer Mönch, der 
zum Confucianismus übeıtrat, begründolo eine gelehrte Sinologen-Schule 
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(Kan-gaku-sha). Sein Schüler Hayashi Ra-zan (1583—1657), ein Ver- 
trauter des Shö-gun Je-yasu, brachte die Philosophie des Chu IIsi am 
Hofe der Toku-gawa zur Geltung, die dann für lange Zeit zur ortho- 
doxen Staatslehre wurde ®®?, 

Naka-e Tö-ju (1608— 1678) vertrat dann in Japan die Lehre des 
Wang Yang-ming (= Ö-yö-mei). Dessen Werk Chuan-hsi-lu (= Den- 
shu-roku) wurde von Mi-wa Shis’-sai (1669 —1744) übersetzt. Der be- 
deutendste Vertreter der Schule des Ö-yö-mei (Yö-mei-ha) wurde Ö-shio 
Chu-sai (1794 —1837). Dieser lehrte, daß Makrokosmos und Mikrokos- 
mos einander conform sind, der Makrokosmos aber Prototyp des Mikro- 
kosmos sei, so daß alle Gesetze für das irdische Leben aus der kosmi- 
schen Natur abgeleitet werden könnten, Physisch befindet sich das Herz 
im Körper, metaphysisch aber umschließt das Herz den Körper, und 
alle Dinge der Welt sind in ihm enthalten. 

Yama-zaki An-sai (1618 — 1682) hat durch Neuboarbeitung der alten 
Göttermyihen im confucianischen Sinne eine neue Secte des Shin-tö 
den Sui-ga-shin-t6, begründet. 

Eine abweichende Richtung von der Lehre des Chu Isi, die Ra-zan 
vertreten hatte, stellte sein Schüler Yama-ga So-kö (1622-1685) auf. 
Nach ihm ist die Welt eine Manifestation der Urkräfie Yang und Yin, 
mit Notwendigkeit geworden, was sie ist, Sie ist ewig, ohne Anfang und 
ohne Ende, ihr Wesen ist Entwicklung und Werden. Auf jedes Aufhören 
folgt ein neues Beginnen, für jeden Tod entsteht ein neues Leben, Die 
Principien der Natur und der Moral sind die gleichen. Die Weisheit 
beruht im Erkennen der Gesetze des Weltalls und der Menschenseele. 

J-18 Jin-sai (16271705) löst dann den Dualismus des Chu Hsi in 
eine materielle Krafttheorie auf. Die Welt ist eine Äußerung der Krifte 
Yang und Yin, die alle Dinge entstehen lassen. Die Einzelerscheinungen 
folgen einem Gesetz der Evolution. Dabei geht keine Energie zugrunde, 
Die Weltvernunft (li) ist in der Materie (ch‘i) enthalten, Auch die Seele 
als geistiges Element vererbt sich, so daß eine metaphysische Unsterb- 
lichkeit eintritt. Die Welt ist nach beiden Richtungen ewig und befindet 
sich in dauernder Bewegung. 

Bei Chu IIsi war die Natur des Menschen ursprünglich gut, wurde 
je nach der Lebensart zum Bösen veränderlich und orlangie ihre an- 
füngliche Güle wieder durch Rückkehr zu ihrem Ursprunge, Für Jin- 
sai giebt es nur ein gerades Forischreiten, und dieses führt von sich 
selbst zu moralischer Vervollkommnung. Die Lehre des Jin-sai wurde 
von seinem Sohne J-16 Tö-gwai (1670— 1736) Tortgeseizt. 
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Die bedeutondsten Sinologen in Japan wurden Ara-i Haku-seki 
(1657 — 1725) und Kai-bara Ek’ken (1630-1714), Der Letztere hat 
in seinem Werko Tai-gi-roku („Der große Zweifel“) eine neue Theorie 
aufgestellt. Danach ist die geistige Einorgio Weltgrundlage. Von ihr gehen 
Yang und Yin aus, Indom sie sich bald als Yang, bald als Yin manifestiert, 
entsteht das Woeltgesetz (ao). Vernunft und Materie sind das Gleiche 
nur von verschiesdenem Gesichispunkte aus aufgefoßt. Ihre Trennung 
besteht nur in der Erscheinung. 

Butsu So-rai (1666 -—— 1728) will nicht wie Jin-sai dio Moral als Er- 
gehnis natürlicher Entwicklung ansehen, sondern ein moralisches Gesotz 
aufstellen, das sich weder im Menschenherzen, noch im Naturverlaufe 
fertig vorfindet, sondern vom Weisen geschaflen und auf historischem 
Wege vervollkommnet wird. 

Aus der Richtung der japanischen Sinologen erwuchs dann auch die 
wissenschaftlich Jupanologie. Mit der bewußten Erforschung der 
eigenen Vergangenheit und ubsichtlichom Zurückgehen auf die ulten 
Grundlagen Japans vor der kulturellen Beeinflussung durch China ent- 
stand eine nationale Strömung, die allem Fremden abgeneigt war, Ihre 
Iauptvertreter waren die berühmten Gelehrten Moto-ori Nori-naga 
(1730—1801) und Ilira-ta Alsu-tano (1776—1843), Sie tralen in 
Gegensatz zum Chinosentum und zum Buddhismus und bildoten das 
Nationalbewußtsoin als wirksamsten Factor aus, indom sio zugleich den 
allen Shin-t6-Glaubon wiederherstellten. Hıro Lehren wurden dio Vor- 
boreitung auch für den politischen Umschwung, der mit der Restauration 
des Kaisertums die moderne Entwicklung des Neuen Japan einleitote, 


ZWEITER TEIL 


DER BUDDHISMUS IN INDIEN, CHINA UND JAPAN 


EINLEITUNG 


Von den religiösen und philosophischen Systemen Ost- 
asiens haben wir im I, Teile diejenigen Formen betrachtet, die auf dem 
Boden Chinas und Japans entstanden sind und dem Kulturkreise Ost- 
asiens von Ursprung her eigentümlich waren, 

Wir haben so die altchinesische Religion der klassischen Zeit 
kennen gelernt, die sich als ein Naturkult, Geisterglaube und Ahnen- 
dienst darstellte, aus der sich als ein besonderer Zweig der Staatskult 
entwickelte, der sich auf die Lehren des Gonfucius gründete und für 
den die Schriftwerke der klassischen Litteratur allein maßgebend waren, 
Auch für das philosophische Denken des orthodoxen China bildete 
das Lehrgebäude des Gonfucianismus den festen Rahmen, es hat 
sich in den durch geheiligte Autorität gesetzten Grenzen bewegt, bis es 
eme starre Consolidierung erhielt in dem Neu-Gonfucianismus 
der Sung-Zeit. 

Wir haben uns dann zu der andren Seite der altchinesischen An- 
schauungen gewandt, die nicht klassische Geltung erlangte. Wir sahen, 
wie aus der universistischen Grundauffassung vom Tao und seinem 
Wirken in Weltall und Menschenwelt sich eine speculative Philo- 
sophie entwickelte, dieihren Ausgang von Lao-tse nahın. Es wurde 
gezeigt, wie der Taoismus als Gedankenrichtung in Gegensatz tral zum 
Confucianismus, so daß beide, obwohl von gemeinsamer Wurzel aus- 
gehend, dann in der Han-Zeit scharf gelrennto Systeme geworden waren, 

Der ursprünglich rein philosophische Taoismus entariste dann 
bald zum Aborglauben und baute, unter fremder Einwirkung, ein 
religiöses System auf, In diese niedere Religionsform, die einen 
Gegensatz zum officiellen Staatskulte darstellte, fanden nach und nach 
alle unbestimmten Elemente des Volksglaubens Aulnalmge, selbst 
alten Ursprunges oder neuer Entstehung, so daß der jüngere Taoismus 
bunteste Mannigfaltigkeit aufwies. 

Aus der Verschmelzung mehrerer Vorstellungskreiss verschiedener 
| Herkunft entstand dann die moderne Volksreligion in China, die 


„ein synkretistisches und eklektisches Gepräge trägt, stark von Di- 


monenfurcht und Aberglauben überwuchert ist und als besondere Er- 
scheinung das krasse System des geomantischen Föng-shui ge- 


schaffen hat, 
ı7 
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In Japan bestand von alter Zeit her eine einfache nationale Religions- 
form, der Shin-tö, der das Gopräge einor Naturvorehrung und Ahınon- 
Hlege trug, sich stark mit den von China übernommenen Anschauungen 
vermischle und in neuorer Zeit zur Stütze des rein-japanischen Geistes 
gemacht wurde. 


£ 


Bei unsren Betrachtungen dos I, Teiles haben wir dio Beetullussungen, 
welche die einheimischen Anschauungen in China und Japan durch dio 
buddhistischen Gedanken erfuhren, nur gelegentlich berühren und 
kurz andeuten können. Wir haben den Buddhismus selbst und die 
aus der Vermischung mit ihm in Ostasien entstandenen Formen vor- 
läufig ausschalten müssen. Denn der Buddhismus ist auf dem Boden des 
chinesischen Kulturkreises eine fremde Pflanze, Sie hat sich, nachdem 
sie aul Jdieson Nährboden übortragen worden, dort in besonderer Weise 
fortentwickelt. Um aber das Wesen dos Buddhismus richtig aul- 
fasson und verstohen zu können, ist es erforderlich, daß wir zunächst 
seinon Ursprung und seine alto reine Form kennen lernen. 

Der Buddhismus nun ist eine Pflanze aus vollkommen andrem 
Geiste als die in Ostasien selbst entstandenen Vorstellungen. Eine an 
mancher Stelle hervorfretende Ähnlichkeit der Godanken bei Taoiston 
und Buddhisten erweist sich doch immer nur als eino schlioßliche Übor- 
einstimmung in den Lindresultaten, zu denen beido von ganz andrem 
Ausgangspunkte gelangten. ‚Jede ursprüngliche Verwandtschaft zwischen 
ihnen muß abgolohnt werden, Der Buddhismus gehört in oinon andren 

‚Kulturkreis, für den grundsätzlich verschiedene Voraussetzungen 
gelten. 

Von der Sphäre Ostasiens haben wir daher jetzt unsron Blick nach 
Indien zu richten. Wir müssen den Örllichen und geschichtlichen 
Rahmen betrachten, in dem die Lehre des Buddha erwachsen ist, 
wir müssen die Grundformen des indischen Denkons kennen 
lernon, von denen «lie buddhistischen Gedanken ihren Ausgang nahmen, 
Von der Basis dos indischen Buddhismus worden wir dann seino Ent- 
wicklung in andren Ländern und die besonderen Formen, die er in Ost- 
asier Annalım, versiohen lornen. : 

* # 
* 

Ebenso wie für die ältesten Anschauungen der Chinesen werden wir 

auch für die der Inder erkennen, daß Religion und Philosophie 
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sich nicht von einander scheiden lassen. Sie bilden nicht zwei scharf 
getrennte Äußerungen ihres Kulturlebens, sondern greifen überall un- 
löslich ineinander. Aber doch ist das Verhältnis zwischen Religion und 
Philosophie in China und in Indien von Grund aus ein verschiedenes, 

Während im chinesischen Denken die praktische Richtung ein ent- 
schiedenes Übergowicht besaß, herrscht im indischen die Iheoretische 
vor, Der Chinose beschäftigte sich im allgemeinen ausschließlich mit 
Fragen eines diesseitigen Lebens, der Inder dagegen richtet seinen Blick 
von Anfang her auf ein Jenseits. Während der Chinese das Menschen- 
leben in einen vollkommenen Einklang mit den Vorgängen des Weltalls 
zu bringen sucht und das irdische Dasein mit dem Reiche der Natur als 
eine Einheit begreift, betrachtet der Inder den Menschen in seinern Erden- 
leben unter dem Gesichtspunkte eines Gegensatzes zu einem Anderssein. 

Die ostasiatische Kultur begnügte sich mit dem der menschlichen 
Erfahrung und Erkenninis Gegebonen. Sie war damit zufrieden, den 
Menschen an seinen rechten Platz im Gefüge des Weltalls zu stellen, und 
glaubte, daß der Zweck des menschlichen Lebens voll erfüllt sci, wenn 
der Mensch sich selbst als Teil der Natur begreife, sich der kosmischen 
Ordnung einfüge und die Gebote natürlicher Moral erfülle. Ihr Grund- 
charakter ist dahor ein optimistischer, Das Wesen der Welt ist Voll- 
kommenheit und Güte. Das Leben ist ein Gut, weil es eine Form himm- 
lischer Kraftäußerung ist, der Mensch ist gut, weil er ein Teil der Natur 
ist, und das irdische Glück besteht in der richtigen Übereinstimmung 
mit der Weltordnung. 

Die indische Kultur aber kennt Zweifel, die für das chinesische Denken 
nicht bestanden. Sio sah das Leben nicht als etwas an, dus so, wie es 
wor, an sich gut war und eben nur auf natürliche Weise hingenommen 
zu werden brauchte, Die Unvollkommenheiten der irdischen Sphäre 
traton dem Inder deutlich in das Bewußtsein und ließen ihn nach einer 
höheren und besseren Welt suchen. Das Menschenleben war ihm voll 
Ungerechtigkeit und Schlechtigkeit, die in einem andren Dasein ausge- 
glichen werden mußte, Die Grundstimmung ist daher eine possimi- 
stische. Die indische Philosophie entstand aus der Unzufriedenheit mit 
dem Los des Menschen. 

Das Hauptstreben des Chinesen galt der Aufgabe, sich selbst als Teil 
der Welt zu begreifen, der vermöge kosmischer Kraft die Vollkommen- 
heit in sich trägt, Das indische Denken beginnt mit einem Riß zwischen 
der erfahrungsmäßig schlechten und bösen Erdenwelt und einem ver- 
muteten und gesuchten höheren und reineren Dasein. Im Gegensatze 
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zu der gioßen Harmonie des Alls, die den chinesischen Anschauungen 
zugrunde liegl, zeigt das indischo Weltbild sich stets als ein zexsplillertes, 
von vielen Gegonsiitzen boherrschtes. 

Geradezu umgekehrt wie der Chinese, der eins gulo Menschennatur 
aus dem allgemein gültigen Weltgesetz und Naturvorbild folgort, leitet 
der Inder aug den Inlahrungen dos Daseins, in das er hineingeslellt ist, 
als ersto Walırheit den Schluß ab: Das Leben ist Leid, Vom Leid, 
das violgestaltig mit irdischer Existenz verbunden ist, will der Monsch 
orlöst worden. So steht Religion und Philosophie in Indien von Aus- 
gang her und in allen ihron Formen unter dem Erlösungsgedanken, 

Der roligiöse Sinn glaubt an Götter, die übermenschlicho Kratt be- 
sitzen, und bringt ihnen Opfer, damit man von icdischer Not bofreit worde 
und ein besseres leben nach dem ’lode orlange. Dor philosophische 
Sinn vertraut aul die Macht des Geistes, der einen Weg finden könne 
aus dem Wirrsul, das die Erlabrungswolt den Sinnen bielet, und sucht 
in verschiedenen Formen die Erlösung vom Loiden. 

Je nach dem Standpunkte, den man einnimm!, mag es zweifelhaft 
sein, ob der Buddhismus eine Religion oder eine Philosophie zu 
nennen sei. Aul joden Fall ist or eine Erlösungslohre, Das Wesen 
des Buddhismus wird sich nich! mit einem Worte bozeichnen lassen, 
weil es weder mil dem Begriffe Philosophie noch Religion orschöpft ist, 
Tr ist nicht eine Philosophie, die später zu oinor Religion wurde, sondern 
er ist von vornherein hoides gewesen, Das Gedankensystem dos Buddha, 
das sich in schroffen Gegensatz zum religiösen Glauben dor Brahmanon 
setzte, halte doch ein über das Krdenleben hinausreichendes, also reli- 
giösos Ziel. Seine Jahre war, wie andre in Indien, ein Vehikel (yAna) 
zur Erlösung. 


Das menschliche Donken hat auf der Erde an verschiedenen Stellen 
und zu verschiedenen Zeiten ein doutlicheres Bewußtsein der ihm all. 
gemein gestellten Aufgabo erreicht und lür das Rätsel der Welt eine 
molaphysische Lösung gefunden. Solche Höhepunkte in der Monsch- 
heitsentwicklung bezeichnen die philosophischen Systeme in Indien und 
Griechenland, in neuester Zeit die von Kant ausgehende kritische Philo- 
sophie, 

Es ist nicht verwunderlich, daß der Mensch da, wo sein Denken sich 
der Wahrheit bis zu der Grenze, die ihm überhaupt erreichbar ist, ge- 
nöhert hat, auch ftir das Erkannte einen Ausdruck golunden hat, der in 
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alter und neuer Zeit dor gleiche war, Die Verwandtschaft indischer, grie- 
chischer und kantischer Gedanken erklärt sich dadurch, daß in allen 
dreien die Überzeugung von der Idealität der Welt ausgesprochen ist, 

Den Sinnen ist eine Yielheit der Dinge gegeben. Das Bewußtsein aber 
bildet eine Einheit, Die realistische Aulfassung, welche die vielen Er- 
scheinungsformen als wirklich nimmt, muß zu einer malerialistischen 
Welterklärung führen, bei der das eigne Innere unbefriedigt bleibt. Die 
idealistische Anschauung dagegen leugnet die Wirklichkeit der unsren 
Sinnen erscheinenden Dinge und sucht das Wesen der Welt unmittel- 
bar aus dem eignen Bewußisein zu erklären. 

Ein Beweis für die Vielheit der einzelnen Dinge außer uns ist nie zu 
führen. In unsrem Bewußtsein aber ist uns unmittelbar eine Wirklich- 
keit und Einheit gegeben. Ihr gegenüber haben die Erscheinungsformen 
keine reale, nur eine ideale Existenz. Diese ganze Welt des Werdens 
und Vergehens ist bei Parmanides ein bloßer Schein, bei Platoein Schatten, 
und beide bemühen sich, hinter dem trügerischen Bilde die wahre Wesen- 
heil — 6 övrag dv — zu ergreifen, 

Der gleiche Gedanke ist, nach seiner Verdunkelung durch Aristoteles 
ud das scholastische Mittelalter, auf ganz andren Wegen neu aufgenom- 
men worden. Er wurde zuletzt deutlicher als je zuvor dargestellt in der 
kritischen Philosophie, wie sie Kant begründete und Schopenhauer 
vollendete, Der gleiche Gedanke ist aber auch schon das Resultat ge- 
wesen, zu dem das indische Denken geführt hat, die idealistische Über- 
zeugung, daß die ganze Welt nur Erscheinung, nicht Ding an sich ist, 

Je mehr der Mensch von Natur und Leben erkennt, desto doutlicher 
twitt vor ihn das Rätsel der Welt, Seine Lösung wird ihm niemals von 
außen her gegeben werden können, er wird sie einzig und allein in seinem 
eignen Innern finden. Als Versuche, die Welt aus dem uns unmittelbar 
gewissen Ich zu verstehen, sind die Gedankensystome der Inder und die 
Lehre des Buddha, der Idealismus des Plato, die kritische Philosophie 
von Kant und Schopenhauer anzusehen. 

Wie der indischen und der plafonisch-kantischen Philosophie die 
idcalistische Anschauung gemeinsam ist, so wird auch das indische und 
das chvistliche Denken von dem Erlösungsgedanken beherrscht. Der 
starke Unterschied aber liegt darin, daß die indische Auffassung den 
Schwerpunkt nicht auf die handelnde, sondern auf die erkennende Seite 
des Menschen legt, während das Entscheidende in der christlichen Reli- 
gion wie in der Schopenhauerschen Philosophie der Wille, nicht der 
Intellect des Menschen ist. 
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in Indien und im Abendlande suchte mar eine Erlösung aus diesem 
Dasein. Das Chrittentun will von der Sünde erlösen und [orderl eine 
Umywandelung des Willens, der Buddhismus dugegen erstrebl eine lir- 
lösung vom Irrtum durch Erwerbung höchster Tarkenntnis, 

Hieraus schon orgieht sich, daß eine Vorgleichung indischer 
und christlicher Gedanken ihrem eigentlichen Wesen nach gar 
nicht möglich ist, Wo zwischen solchen Übereinsiimmungen beslohen, 
müsson wir uns doch stots bewußt sein, daß das Ziel für boide ein ganz 
entgogengesetztos ist, i 

Gerade im religiösen Sinne bezeichnen Christentum und Buddhismus 
ausgesprochene Gegensätze, wonn auch ihro Ethik viele üboreinstiminende 
Punkto aufweist. Voraussetzung des Christentums ist der Glaube an 
einen persönlichen Golt und Schöpfer, den der Buddhismus nicht kennt. 
Die Persönlichkeit Jesu steht im Mitlelpunkte der christlichen Lehre, 
wahrend den Kornpunkt dos buddhistischen Systems eine abstracto 
Wahrheit bildet, die Erkonninis vom J.eiden der Existenz, Buddha, der 
sio vorkündote, ließe sich hinwegdenken, das Christentum aber fielo ohne 
den IToiland als Erlöser der Menschen zusammen. 

Der Buddhismus hat sein letztes Maß im Menschen, der sein eigoher 
Erlöser wird, wozu Buddha den Weg gewiesen, den Jeder gehen kann. 
Im Buddhismus fchlt die porsönliche Unsterblichkeit der Seele, Das Ziel 
der Erlösung, das im Christentum ein positives ist, kann daher bei ihm 
nur ein negatives sein. 

Die Erkenntnis strebt nach Wahrheit und ist hierin frei von den 
Schranken, die dor religiöse Glaube setzt, Die für die Lobonslührung 
wirksamen ethischen Momente sind boi Ohristontum und Buddhismus 
nicht die gleichen, das Suchen nach einer metaphysischen Wahrheit 
aber drückt sich in beiden aus. Der Philosoph darf eine absolute 
Wahrheit nicht postulieren. Ihro Spiegelung wird vom Wesen dor 
Menschen bedingt, So entstehen zu verschiedenen Zeiten und Orten 
wochselnd gelürbte Bilder, Das im vorderasiatischon Kulturkreiso er- 
wachsene Ühristentum mußte eine andre Wahrheit aufstellen als der 
indische Buddhismus, In beiden Ländern aber ist von bewußten und 
ernsten Menschen jene Frage des Pilatus gestellt worden: "Ti &orıv aArdeıc. 


1. ABSCHNITT 
DER BUDDHISMUS IN INDIEN 


Kapitel I 
DIE GRUNDLAGEN DES INDISCIIEN DENKENS IM VEDA 


Die ältesten Gedanken Asiens liegen für uns in Dunkel gehüllt. Die 
indische Kultur erscheint uns, ebenso wie die chinesische, im Lichte 
beglaubigter Überlieferung als eine in festen Formen gegebene, von deren 
Entstehung und Entwicklung wir nichts Sicheres wissen, Ihre Sonnen- 
höhe mag sie schon in einer vorhistorischen Periode gehabt haben, so 
daß die ältesten Zeugnisse bereits die Züge der Überreife tragen. Es sind 
nicht einfachste Gestaltungen eines primitiven Zeitalters, die uns auf in- 
dischem Boden entgegentreten, sondern eine Überfülle reichsten Kultur- 
lebens. Wir sehen keine naiven Anfänge der Religion und Philosophie, 
sondern fertige Systeme, in denen sich schon die Müdigkeit einer aus- 
lebenden Menschheit ausspricht. 

In Indien, wie in Ostasien, haben sich in vorgeschichtlicher Zeit feste 
Anschauungen ausgeprägt, die das gesamte Geistesleben bestimmten, mit 
denen späterer Entwicklung ihr Rahmen vorgezeichnet war. Als ein Pro- 
duct indischen Denkens ruht auch der Buddhismus ganz auf den 
Grundlagen, die für die Kultur des Landes allgemein galten. Der reli- 
giöse Glaube und das philosophische Denken der Inder bildet die Vor- 
aussefzungen für die Entstehung der buddhistischen Lehre, Sio zu ver- 
stehen, ist es daher vor allem nötig, jene Gedankenrichtungen zu be- 
trachten, dio auf dem Boden heimisch waren, auf dem dio Pflanze des 
Buddhismus emporwuchs, 

Durchaus im indischen Erdreich hat der Baum des Buddhismus seino 
Wurzeln, ganz aus indischem Geiste hat er seine Nahrung gesogen. Be- 
vor wir ihn selbst betrachten mit seinen breiten Ästen, welche die köst- 
lichsten Früchte menschlicher Erkenntnis Irugen, müssen wir den Boden 
konnen lernen, auf dem er gepflanzt wurde. 

Anders als das chinesische Gedankengut ist uns das indische durch 
sebr alto und selten umfangreiche Urkunden in vorzüglicher Weise er- 
“halten, aus denen wir einen vollständigen Überblick gewinnen können, 
Leider aber fehlte dem indischen Volke vollkommen der historische 
Sinn, Dem Mangel aller geschichtlichen Aufzeichnungen ist es zuzu- 
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schreiben, daß wir vom Alter der Kultur in Indieu, von der uns die 
geistigen Producto Zeugnis geben, nur ein sohr unsicheros Bild haben 
und so wenig wissen über die Entwicklung, deren Resultat wir als lorligos 
Gebäude vor uns sohen. 

Die Quelle unsror Konntnis ist der Voda, jeno große Sammlung zahl- 
reicher und verschiedonarliger Texte, religiösen, abergliubischen und 
prolanen Inhaltes, von schr vorschiedenem Alter, Dor Voda ist ein Nieder- 
schlag des gesamten „Wissens“, dor alten indischen Kultur, spiegelt aber 
in seinen einzelnen "Teilen mehrere Epochon einer langen Entwicklung, 

Die poetischen $eile (sabitä) und die sich daran anlohnenden Prosa- 
teile (brähmana, Aranyaka, upanisud) stammen chronologisch aus Perioden, 
die vielleicht Jahrtausende auseinanderliegen mögen, Man kann daher im 
Veda als einem Ganzen nicht das Bild einer einheitlichen Kulturstafe 
erwarten. Die Versuche einer Festlegung seiner Bostandteile nach Jahres- 
zahlen haben noch kein zuverlässiges Resultat ergeben. 

Als die heiligen Bücher einer bevorzuglon Priestorkaste, der Brah- 
manen, ist der Inhalt der Sammlungen des Voda ein vorwiegend reli- 
giöser. Er handelt vom (ötterglauben und Opferdionst, aber auch von 
Zauberkunst und Volksaberglaubon. In späterer Zeit fanden dann dio 
religiösen Vorstellungen ihre philosophische Bogründung. 

Die jüngsten Teils des Veda, die Upanigad, sind zum Teil orst in 
einer Zeit entstanden, als sich in Indien bereits dio Sectenbildung enl- 
wickelte, in dor dev Buddhismus seinon Ursprung hal, Jüngste vedische 
Toxte und ältesto buddhistischo und jinislischo Toxte gehören der gleichen 
Tail an, 

Der Denkprocoß, dor im Buddhismus nach einer bestimmten Richtung 
seinon Ausdruck fand, liegt bereits vorgozeichnolin dor vodischen L.itteratur, 
Er spiegelt sich zugleich auch in den großen nationalen Tipen, wie sie zu 
den Sammlungen des Mahäbhärata und Rämäyana vereinigt wurden, dis 
gleichfalls eine Mischung vorschiodenster Bestandlitile älterer und jüngerer 
Zeit darstellen, 

Die indischen Quellen gebon uns daher nirgends ein einheitliches und 
zoilich sicher zu bestinnmendes Kulturbild. Die Vorstellungen religiösen 
Glaubens und philosophischen Denkens setzen sich aus Rlomenteu zu- 
sammen, die vorschiedenen Stufen der Entwicklung angehören. Eine Son- 
derung in Ältere und jüngere Formen ist bei dem lehlen aller historischen 
Angaben außerordentlich schwierig. 
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IUERZRSTEBE SE BAER SERIES BIER NEHRBERENE EEE BEE, 


A. Religion 

Die indogermanischen Arier (Ärya, Ariya) sindin unbestimmter Vor- 
zeit aus Nordwesten nach Indien eingedrungen. Sie blieben ein IIerren- 
volk gegenüber einer unferworfenen dravidischen Bevölkerung. Aus 
ihrer Heimat brachten die Arier ein Kulturgut mit, wie es die nach Irän 
vorgedrungenen indogermanischen Stämme mit ihnen gemeinsam hatten, 
Dieses wurde in der Isolierung auf der indischen Halbinsel selbständig 
fortentwickelt und auch mit einer niederen Kultur der einheimischen 
Dravida vermischt. 

Es schied sich ein Kriegervolk und ein Bauernvolk, Die hellfarbigen, 
kriegerischen Arier beherrschten die dunkelhäutigen, friedlichen Dravida, 
Als politische und sociale Einteilung entstanden dann vier Kasten (varna 
= Farbe): Priestor (Brähmapa), Krieger (Ksatriya), Bauern und Kaufloute 
(Vaisya), Knechte (Südra), Die drei ersten von ihnen galten als zweimal 
Geborene (dvija), im Gegensatze zur lotzton Klasse der verachteten Südra, 

Eine Ausnahmestellung erlangte der Priesterstand. Die Brahmanen 
als die Vertreter der Religion und des Opfers Kundigen standen über 
allen andren Menschen. Sie waren nicht nur die Hüter des Gottesdienstes, 
sondern auch die Träger der Wissenschaft und aller Geistesbildung über- 
haupt. In der friedlichen Periode, die in Indien nach der kriegerischen 
Eroberung des Landes gefolgt war, traten die Priester an die Spitze des 
arischen Volkes, Die Kaste der Brahmanen schied sich mit Stolz von 
den übrigen. Für besonders schändlich galt die The einer Brahmanin 
mit einem Südra, deren Nachkommen (Candila) waren tief verachtet. 

Das Kastenwesen hatte ein Auseinandertreien der Religionsvorstel- 
lungen in eine Priesterreligion und eine Volksreligion zur Folge, Die 
Brahmanen beanspruchten mit dem Vorrechte der Geburt dio Aufgabe 
der Bewahrung der echten Tradition, Sie besaßen die heiligen Schriften, 
den Veda, der ihnen als einzige orthodoxe Quelle galt, den sie allein aus- 
zulegen berechtigt waren. So entstand vom Standpunkte dieser obersten 
Kaste ein System der Religion, des Priesterwesens und Oplerkultes, das 
oben als Brahmanismus bezeichnet wird. 

Neben ihm lebte als niedere Form ein uralter Volksaberglaube, wohl 
teilweise nicht-arischen Ursprunges, der seinen Ausdruck fand in Wahr- 
sagerei, Zeichendeutung, Traumauslegung, Bestimmung glücklicher Um- 
stände, mit Blutopfern, Geisterbeschwörung, Krankheitsmitteln, Wund- 
zauber, Tiersprachkenntnis, Ernteprophezeihung, Fruchtbarkeitszauber. 
Zur Abwehr böser Einflüsse wurden die verschiedensten abergläubischen 
Mittel und Zauberlorneln angewandt, wie sie im Atharva-Veda enthalten 
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sind, Diese populäre Magie ist dann zu einer Lehre von den Zaahorkrätten 
(rddhi, iddhi) ausgestaltet worden, die auch in den Buddhismus über- 
gegangen ist, 

Beim indischen Volke bestand auch ein Totonkult, der uul «der 
Furcht beruhte. Ilioraus entwickelte sich ein allgemeiner Geistorglaube, 
der wohltätige und schadenbringende Mächte unterschied. 

Die von den Brahmanen verlvelene altindische Religion is geschildent 
in den Ilymnen dos Rg-Veda und den Opforgebeten des Yajur-Voda, 


* 3 * 

Die Religion inı Zeitalter des älteren Voda war ein Naluglaube und 
Naturdienst, Die im Weltall sichtbaren und wirkenden Mächte, Sonne 
und Mond, Reuer und Wasser, (ie Blemente, Iimmelskörper und Wit- 
terungsorscheinungen, wurden von den arischen Indern in den Gostulten 
von Gottheiten verehrt, dio nicht wie in China als unpersönliche Kräfte 
aulgefaßt wurden, sondern als persönliche Götter in menschlicher Form. 

Die Porsonificalion vor Bogriflen und Vorgängen ist bozeichnend 
für die Anschauungen indogermanischer Völker. Die Neigung dazu lag 
in ihrem Vorstellen und in der Bildung ihrer Sprache. Ein plastischos 
Verfahren des Denkens und des Sprachenausdrucks bewirkte die Ent- 
stohung einer reichen Mylhologie. Der ursprünglich symbolische Sinn 
vordunkelto sich ball und wurde dann in gogenständlichor Weise vor- 
standen, So wurde die Mylhonbildung durch Verblasson zur Götter- 
lohre. Bei diesem Übergange, der oinen ganz beslimmfon Proceß der 
Sprachentwicklung voraussetzt, konnten die indiseben Götlergestulten, 
die zunächst, ebonso wio in China, sur Absirnelionen von Nalurkräften 
waren, porsoniliciort und anthropomorphisiorl worden, Sie wurden nun 
zu übermenschlichen Wosen, denen man aber menschliche Kigenschaf- 
ten galı, 

Bozeichnond für die altindische Religion ist ein Zustand der Ordnungs- 
losigkost und Verwirrung in den mythologischen Vorstellungen. Dig 
Gostalten dor Gottheiten erscheinen schattenhalt und schwankend, Der 
Zufall herxscht in einem farbigen Reiche von Rinzelvorgängen. Es fehlt 
an einem Mikolpunkte des Weltbildos. 

Die Welt ist unabhängig von den Göttern ontstanden, Diese Götter 
das alten Indien sind oben nur Gewalten innerhalb der Natur, nicht deren 
Schöpfer. Die Göätlerpolenzon haben nicht schallende, sondern nur 
ordnende Macht, Das Weltall als Materie ist von Lwigkeit vorhanden, 
die Götler können auf seinen Stoll nur formend einwirken. 
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So zeigon sich die Göttor der alten Arier nach den Hymnen des Rg- 
Veda als personificierte Naturgewalten von sehr vager Form. Die Eigen- 
arl der einzelnen Gestalten ist bei ihrem allgemeinen Charakter oft schwer 
erkennbar. Es vertritt Indra die Gewitlermacht, Agni die Feuergewalt 
(= ignis), Varuna (= Uranos ?) die Wasserkraft und das Mondlicht, 
Usas (= Eos) die Morgenröte, Mitra die Sonne als Lichtquelle, Vita 
(= Wodan) den brausenden Wind, Soma den glänzenden „Tropfen“ des 
Mondes. 

Dann aber traten besondere Eigenschaften dieser Naturgötter in den 
Vordergrund. Indra, der älteste Nalionalgoli, wird zum Lenker der 
Schlacht, wie er selbst den Drachen Vrira getötet hat. Varupa, der die 
Taten der Menschen durchschaut, wie sie der Mond am Nachthimmel 
sieht, wird zu einem Gotte des Rechtes, der alles Unrecht straft. Soma 
erscheint als eine Personilication des berauschenden Opfertrankes, Rudra, 
ursprünglich Beherrscher der Sturmgötter (Marut), verkörpert dann das 
Princip des Bösen. 

Der Charakter der altindischen Religion ist also ein polytheistischer 
und anthropomorpher. Die Zahl der Götter ist eine unbeschränkte, ihr 
Leben ein vollkommen menschliches, voll Schwächen und Leidenschaf- 
ton. Jeder neue Ausdruck einer bildhaften Sprache kann weitere Gestalten 
von Göttern schaffen, Ebenso konnten auch die zahllosen niederen 
Geister nur personal gedacht werden und erfuhren eine Vermehrung 
ins Unendliche. j 





Das Wosen dieser ältesten Goltheilen war ein durchaus unbostimmtes, 
Seine Züge entstammen der menschlichen Phantasie und wurden von 
dieser erweilert und verändert. Die mythologische Natur der Götter 
hatle zur Folge, daß eine Figur der andren angeglichen werden konnte, 
so daß schließlich jede alle andren vertrat, Aus der Vielheit einzelner 
Göftergestalten wurde gelegentlich einer als der Oherste betrachtet, bald 
Indra als höchster Himmeisherr, bald Varuna als Hüter der Ordnung, 

Eine spätere Zeit aber erkannte dann, daß die vielgestaltigen Göller 
alle nur Symbole waren für die verschiedenen Erscheinungsformen eines 
Absoluten. Das indische Denken strebte danach, das letzto Wirkliche 
zu.erlassen.So entstand das „Suchen nach demunbekannten Gotfe, DieRe- 
lgion orfuhr eine Umgestaltung durch dieRinwirkung der Philosophie, 

Im Gegensaize zur sinnlichen Vielheit wurde eine begriffliche Einheit 
aufgestellt. Diese aber mußten die Inder sich solori wieder als persön- 
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liches Wesen vorstellen, So entstand die Gestalt eines Urwosons und 
Weltschöpfers, Prajäpati, der „Herr der Wesen“ und „Allschöpfer« 
(Vigvakarınan). 

Nach dem mıythologischen Ausdruck opfert Prajäpati sich selbst und 
geht dadurch in alle Woson ein. Das Woltall hat nach dem Rg-Voda 
dio Gestalt eines Mannes (Purusa). ls wird in einen göttlichen Oplor- 
acto der Urmensch (P’uruga) geopfert, damit dio Welt entsteht, oder die 
Welt exschallt sich selbst aus seinem Leiho, 

Die hypotholischon Wosen der indischen Mythologie im Veda sind 
reino Personificalionen von Nalurvorgängen und Gedankenvorslellungen 
mit wechsolnden und schwankenden Eigenschaften, in donon sich die 
Entwicklung des Denkens und der Sprache wioderspiogolt. 


tegenüber der naiven mylhologischen Anschauung der alten Religion 
machte sich mehr und mehr oin Hauptmoment dos indischen Denkens 
geltend: Die Violheit liogt nur in der Auffassung und Benennung, das 
Wesen dagegen ist eins. 

Der indische Geist erlaßte nicht, wie der griechische, das Einzelne in 
seinem Einzeldasein, in der Begrenzung seiner Umrisse, «io von dem 
nur ihm eignen Leben erfüllt sind, Tr ließ vielmehr eino Gestalt in die 
andre überflioßen, oin Weson im andren aufgehen, Dadurch lösten sich 
überall die festen Finien ins Unbestimmte auf. 

Das indische Denken ergiifl ein Gebiet von Wesonheilen und er- 
kannte alles Einzelne in ihm als identisch mit dem Wellganzen. Es 
übertrug die Vorgänge im eignon Ich auf dıo Außenwell,. Daher spiolten 
stets Mikrokosmos und Makrokosmos ineinander und wiesen gogen- 
soitig aufeinander hin, Ber Mousch setzle sich selbst mit dem Weltall 
gleich und begriff sein eignos Wesen als eine Einheit mil dem höchsten 
Princip dos Alls, 

Dio oberste Gottheit, die als eino allumfassende dio vielen einzelnen 
vortroten konnte, war nun nicht mehr ein persönliches Wesen, sondern 
ein logischer Begriff. Dies ist das Brahman, die Weltseole, Sio aber 
istidentisch mit dor individuellen Einzelscele, dem menschlichen Selbst, 
dem Ätman. 

Brahman und Ätman sind dio gleiche centralo Kralt, die sowohl 
den Sinn des Alls wie das persönliche Leben schafft, Ihre Auklassung 
tritt auseinander, weil sie von verschiedenom Standpunkte aus, dem kos- 
mischen und dem individuellen, gewonnen ist, ihr Wesen aber ist in 
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Wahrheit das gleiche, eine. Brahman, das AU-Eine, wirkt als äußere Krali, 
Ätman, das lebendige Ich, als innere Kraft, 

So faßte oin höheres philosophisches Denken die wirkenden Mächte 
der Natur, die das religiöse Bedürfnis sich als eine Vielheit persönlicher 
Götter vorgestellt halte, zusammen in eine Gesamtkraft. Das Brahman 
ist jetzt zwar nur ein abstracter Begriff, es wird aber doch selbst wieder 
im religiösen Erlebnis personal empfunden. Das Brahman erlassen, 
heißt über jedes Bedürfnis göttlicher Gnade hinausgelangen und sich 
mit dem All vereinen. 

Der brahmanische Henolheismus, der einer polytheistischen Vielheit 
von Naturgottheiten den höchsten Begriff des absoluten Brahman gegen- 
überstellt, ist verschieden von dem relativen Monotheismus der Semiten, 
die, wie in Babylon, die Eigenschaften aller Einzelgötter einem obersten 
unter ihnen beilegten (Monolatrie), und auch vom reinen Monotheismus 
des jüdischen Jahve-Dienstes. Die indische Philosophie gelangle zu derab- 
stractenV oxstellungeinerhöchsten Wesenheit. BrahmanistdasLicht, indem 
alles Erscheinendegesehen wird, dasaber selbstvon nichts beleuchtet wird, 

Das menschliche Wesen ist ein Bild des Weltalls. Brahman und Ätman 
sind in Wahrheit ein und dasselbe, Dieser Identitätsgedanke bildet den 
Angelpunkt der brahmanischen Philosophie, in ihn münden alle Specu- 
lationen über Wolt und Leben. 

Im höberen Sinne ist alle Vielheit aufgehoben, damit auch der Unter- 
schied von Subjeet und Object, das Bewußtsein und die Erkennbarkeit. 
Alles ist Bralıman. Von Brahman selbst aber, das jenseits aller Eirkonnt- 
nismöglichkeit liegt, kann nur in Negationen gesprochen werden. Tis 
heißt das „Nein, nein“ (na-iti, na-iti). Das Vorhältnis des einheitlichen 
Brahman zu dieser Welt der vielen Erscheinungsformen kann nur durch 
Gleichnisse ausgedrückt werden. 

Das Brahman wie der Ätman sind beide gleich ewig und unvergäng- 
lich. Die Weltseele läßt allo Einzelseelen aus sich emanieren. Während 
nun Brahman stofflich und geistig das absolute Urprincip ist, das un- 
veränderlich verharrt, besteht für die Vielheit der Individuen der be- 
stündige Wechsel nach dem Gesetz der Soelenwanderung. 

Die Einzelseele, ihrem Wesen nach eine Manifestation des ewigen 
Brahman, wird sich bei ihrem Eingehen in einen stofflichen Körper als 
Persönlichkeit bewußt. Als solche beginnt sie zu handeln. Jede Hand- 
Jung, als gut oder böse, führt zu Lohn oder Strafe. Hierin liegt die Ur- 
sache lür den Kreislauf der Existenzen (samsära), die vom Verdienste 
der Taten (karman) bestimmt werden, 
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Nach den Hymnen des Rg-Yoda herrscht Yamıa über die Toton, nicht 
als ein JIöllenfürst, sondern als ein Gott dor Seligen. Als der erste Ge- 
storbeno war er auch zugleich der Richter der Toten. Die Vergeltung 
des menschlichen Turislag also zunächst im Jenseils, An Stolle einmaliger 
Belohnung odor Bestrafung aber trat dann das Gosetz dor Seolenwanderung, 
in deren endloser Folge das Jenseits nur eine Durchgangsslufe bedoutol, 

Je nach Verdienst oder Schuld konnte der Mensch nach Ablauf eines 
Tebens wiedergeboren werden als Gotl oder Mensch, als Brahmano oder 
Angehöriger einer beslimmten Kasle, als 'Tier, Pilanze und Mineral. 
Diese Theorie ist kein Aberglaube von einer Wiederkehr der "Toten, sie 
beruht auf der Überzeugung von einer Vergeltung guter und böser Hand- 
lungon !, 


Von größter Bedeulung in dor altindischen Religion war das Opfer 
(yajüa), Das Opfer war das Mittel, um die Gottheit zum Diensto des 
Menschen zu zwingen, Man brachte den himmlischen Mächten Speise 
und 'Urank und erwartete als Dank ihre Ilillo, Dabei wurden don Göttern 
die menschlichsten Figenschalten zugeschrieben. Sie berauschen sich 
im Salte des Soma und sind unmäßig im Genusse dos Fleisches. Sie 
erscheinon keinoswogs als Vorbilder siltlicher Erhabenheit. Das Streben 
der Monschen ging heim religiösen Kult ursprünglich nur auf Abwohr 
von Schaden und Rache, Sicherung von Schutz und Vorloil. Das Ziel 
lag durchaus im Wohl und Wehe dieses Iirdenlobons. 

Als mit dem Horvortxeten der Kastenordnung die Religion ganz in die 
llände dor Brahmanon kam, bildeten dieso ein peinlichos Opforritual 
aus, dus nach don Regeln einer priosterlichen Technik gehandhabt wurde, 
Der Verkehr mit den Göttern war deu übrigen Menschen nicht mehr 
möglich ohne Beistand dor Priester, der Kundigen und Zaubermächligen, 
Die Brahmanen allein waren zur Ausübung des Opferdienstos belugt, 
da nur sie dossen geheimen Sinn verstanden, 

Bio hohe Bedeutung des Oplerdienstes führte zu einer last ausschlioß- 
lichon Beschäftigung der Brahmanen mit dem Opfer und dor Auslegung 
seines Sinnes, Dem gegenüber fraton andre Gedanken in den Ilinter- 
grund, Von don Göttern war weniger die Rede als von der Kulthand. 
lung. Die Götlor selbst waren auf das Opler angowiesen, dahor vom 
Brahmanen abhängig. Wie die Brahmanen als die oberste Kaste eine 
bevorzugto sociale Schicht bildeten, so wurden sio durch ilıre Bozie- 
hungen zum Göllerkulte ein Stand yon Lleiligen. 


Das Opfer. Das Brahmanentum 273 
BE 
Je mehr der Götterglaube an Bedeutung verlor, um so mehr trat die 


Opferhandlung in den Vordergrund. Ihr wurde geheimer Sinn verliehen. 
Durch das Opfer erst wurde die Kraft der Gottheit geschaffen. Das 
Opfer wurde die schöpferische Tat, aus der alles hervorging, und das 
vollkommene Abbild des ganzen Weltgoschehens, Das Opfer war 
alles. 

is im Leben primitiver Menschen gehört die Versetzung in Ek- 
stase zur Voraussetzung für die Ausübung höherer Kralt und Zauber- 
macht. Sie geschah im alten Indien durch den Genuß des berauschen- 
den Opfertrankes (Soma). Ihr diente nun auch das Opfer. Ursprüng- 
lich eine Gabe an die Götter, wurde es jetzt Mittel zur Erwerbung go- 
heimer Fähigkeiten. 

Brahman heißt heiliges Veda-Wort, daneben aber auch Zauberspruch 
und Zauberkraft. Es bedurfte höheren Wissens, um das Opfer wirksam 
zu gestalten. Der Wissendo konnte das Brahman in Bewegung setzen 
und lenken. Durch das Opfer erst wurde das Brahman erzeugt, 

Die Träger dieser Geheimlehre waren die Priester der Brahmanen- 
Kto‘ Sie hatten die Pflicht, eine Familie zu gründen. Denn nur ein 
$erheirateter Mann, der einen legitimen Sohn als Vollzieher der Toten- 
opfer hinterließ, konnte nach altem, indischem Glauben in den Himmel 
der Seligen gelangen. Das höchste Wissen aber wurde in einem Lebon 
der Einsamkeit und Entsagung gesucht. Sa werden die vier Lebens- 
stufen (ä$rama) eines Brahmanen bezeichnet als Schüler (brahmacärin), 
Hausvater (grhastha), Waldeinsiedler (vänaprastha), Bettler (sannyäsin). 


Die altindische Religion dor älteren vedischen Periode erlitt eine Zer- 
setzung durch das Emporkommen der philosophischen Schulen und die 
Entstehung niederer Volkskulte. Schon das große Epos des Mahäbhärata 
und besonders die darin (im VI. Buche) enthaltene Dichtung der Bha- 
gavad-gitä spiegeln die vom orthodoxen Standpunkte abweichenden Ge- 
danken und zeigen eine veränderte Götterwelt, N 

Dem alten Brahmanentum waren zahlreiche Feinde erwachsen in den 
asketischen und atheistischen Richtungen, zu denen auch der Buddhis- 
mus gehörte. Zugleich waren selbständige religiöse Secten entstanden, 
die ihre besonderen Gottheiten verehrien. Unter diesen erlangten nament- 
lich zwei größere Bedeutung, die Vaispava und $aiva, Anhänger des 
Visnu, der im Rg-Veda als ein untergeordneter Lichtgott genannt ist, 


und des Siva, einer Weiterbildung des vodischen Rudra ?. 
38 Kratse, Ostasien 


274 Dio Grundlagen des indischen Denkens im Veda 





Dieso Volkskullo hat der Bınhmanismus in einer späteren Periode 
zusammengefaßt und durch ihre Verschmelzung mit seiner eignen Ichre 
ein neues Religionssystem goschalfen, das mit dom Namen Ilinduis- 
mus bezeichnet wird. Er kuüplio äußerlich an den Veda an und konnte 
so als Fortsetzung «des orthodoxen Brahmanentums im Gegensalz zu 
heterodoxen Lehren, wie denen der Jaina und Bauddha, gelten. Dor in- 
duismus wurde zur eigentlichen Volksroligion in Indien, und in seiner 
Gestalt hat der brahmanische Geist allmählich siogreich den Buddhis- 
nıus verdrängt und schließlich ganz aus dem eignen Jande vor- 
trieben. 

Im Uinduismus erhielten dio alton Naturgötter durchaus menschliche 
Formen, Die alten mythologischen lilemente blieben wirksam und gaben 
Anlaß zu grobsinnlichen Attributen, Die persönlichen Göftergestallon 
wurden zu Phantasiewoson von ungeheuren Dimensionon gesteigert, Es 
entstanden Figuren vielköpfigor, mehrarmiger, tierleibiger Ungehoua, 
Schöpfungen einor grausamen, wilden und sinnlichen Vorstellungswolt. 
Die fruchtbare indische Phantasie erschul sich nun die schrecklichsten 
Ausgoburten, Solche Anpassung der alton brahmanischen Lohre an N 
niederen Volksgeist erscheint als ein schauerlicher Rückfall in der Kul 
turgoschichte dor Menschheit. j 

Der abstraeto Bogrill des Brahman wurde nun zu einem höchsten 
Gotte Brahmä. Es ist nur der notdürftig mit Fleisch und Blut bekleidete 
Schemen des Dinges an sich. 

Der vierarmige Visnu orscheint als isch (Matsya\, Schildkröte 
(Körma), Iiber (Varäha), als Zwerg (Vämana), als Ilold Räma und in 
vielen andren Menschon- und Tierlormen, dio or aus seiner unondlichen 
Wosensfülle annimmt. Er schalft sich stets selbst. Tir ist der Sioger 
im Kampfe und zugleich der Held in der Liobo. Der irdische Reflex 
des Visnu ist Krsna®, soine künftige Erscheinungsform Kalkin. 

In dem Bilde des schrecklichen Siva sind viele locale Gottheiten zu- 
sammengeflosson. Mit dom euphemistischen Namen „der Gnädige* 
wird dio furchtbarste Wosenheil bezeichnet, lir erscheint als Mahäkäla 
„der großo Zerstörer", als Bhairava „der Schrecklicho“, als Smägäna- 
väsin „der Leichenfeldbewohner*, Bhütesvara „Dämononfürst“, allge- 
mein als Mahädeva „der großo Gott“ („Mahadöhr), als Igvara „der Herr" 
und Mähesvara „der große JIorr“, auch als Mahäyogi „der große Büßer“, 
Nate$vara „Uerr der Tänzer“, Kiräla „Golt das Weinos“, 

Siva bildet für sich allein sin mylhologisches Chaos, lir ist zugleich 
lirzeuger und Zerslörer*, Sein Symbol ist der Phallus (linga). 
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Jeder dieser Gestalten des Visgu und Siva in ihren einzelnen Incar- 
nationen (avatära) ist eine weibliche Form ($akti) beigegeben. So ist 
Laksmi und Sarasvati eine Sakti des Vispu, Rädha die Geliebte des 
Krsna, Kält „die Schwarze“, Durgä „die Unzugängliche“, Yogint, Pärvati, 
Minäkgt u. a. die weiblichen Potenzen zu Siva, 

An Visnu und $iva wurden die alten Mythen angeknuipft, Zugleich 
erhielten in ihren Gestalten die Instincte der Volksseele Leben. Der 
Hinduismus zersplitterte sich in zahlreiche Secten. Er erzeugte mit in- 
discher Überfruchtbarkeit stets neue Formen und paßte sich jeder Lage 
an. Gegenüber der überwältigenden Lebendigkeit des grobsinnlichen 
Volksglaubens mußte der Buddhismus, den Bedürfnissen des indischen 
Lebens entfremdet, dann an Boden verlieren, und auch der Jinismus be- 
hielt nur ein beschränktes Dasein. 

Aus seinen obersten Gottheiten hat der Ilinduismus eine Dreiheit 
(Trimurti) gebildet: Brahmä der Schöpfer (Brahmä sahampati), Visnu 
der Erhalter, $iva der Zerstörer. Megasthenes hat Visnu mit IIerakles 
und $iva mit Dionysos gleichgesetzt. Ihr Kult hat also im II, Jahr- 
hundert ante bereits bestanden. Er ist als Volksglaube jedentalls älter 
und war möglicherweise schon vorhanden vor der Entstehung des Bud- 
dhismus und Jinismus. 

Neben dieser höchsten Trias stehen noch die alten vedischen Gestalten 
des Indra als Luftgott, des Varuna als Wassergoti. Durch Aulnahme 
niederer Gottheiten Südindiens erhielt der Hinduismus eine Beeinflus- 
sung aus dravidischem Volkstum, Er erhielt ein Pantheon mit zahl- 
reichen Figuren und phantastischen Götzenbildern, Unter diesen finden 
sich Ganesa, der Sohn des Siva-Krgna und der Pärvati, als Goit der 
Weisheit und des Handels, der in Elefantengestalt dargestellt wird, Kubera 
als Gott des Reichtums, Dharma der Gott des Rechtes, Käma der Liebes- 
goti, Yama der Todesgott, Hanumat der Affengott. 

Der zum Hinduismus gewordene jüngere Brahmanismus siegte im 
ganzen Lande, freilich unter vollkommener Veränderung seines Geistes. 
Die ausschweifenden Märchenvorstellungen fanden in bunt wechselnden 
Formen zahllosen Ausdruck. Der litterarische Niederschlag dieser Reli- 
gionsanschauungen zeigt sich in den Puräna, einer Sammlung von 18 
Texten mythologischen und kosmologischen Inhaltes. Die Secte der 
Säkta besitzt ihre besonderen heiligen Schriften (Tantra), in denen My- 
stik, Oceultismus und Erotik gemischt sind. 

Der Hinduismus ist im wahrsten Sinne eine populäre Religion. Er 


umfaßt die stärksten Gegensätze von der tiefsten Philosophie bis zum 
18* 
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niedrigsten Aberglauben und krassesten Fetischismus. Er hat ein prunk- 
haftes Cermoniell und glänzende Tempelkunst geschaffen, aber auch 
sinnlose Tierverehrung und obscöne Orgien im Dienste der Sakti. Auch 
im Hinduismus aber lebt andrerseits noch die pantheistische Mystik der 
alten Brahman-Speeculation fort, Sein Wesen, das so viele Färbungen 
zeigt, ist nicht in feste Dogmen zu fassen, 

Sivaitischer Geist ist auch in den Buddhismus eingedrungen. Er 
hat im Mahäyäna die Bildung einer besonderen Richtung, der Tantra- 
Schule, veranlaßt, die vor allem für die Form des tibetischen Buddhis- 
mus, des Lamaismus, bestimmend geworden ist. 

Trotz der religiösen Entartung besteht in der Gegenwart in Indien eine 
nicht unwesentliche Strömung zu kräftiger Neubelebung der Hindu- 
Philosophie. 


B. Philosophie 

Der religiöse und der philosophische Sinn waren im alten Indien eng 
miteinander verbunden. Wenn in den älteren Teilen des Veda das reli- 
giöse Element überwog, so trat in den jüngeren die philosophische Seite 
in den Vordergrund, ; 

Die Philosophie ist in Indien nicht, wie in Griechenland, aus dem 
Streben nach Erkenntnis um ihrer selbst willen entstanden, sondern aus 
dem Verlangen nach Erlösung aus dem Weltdasein durch das Mittel 
eines höheren Wissens, Alle Systeme der indischen Philosophie ver- 
sprechen daher die Erlösung durch eine bestimmte Art der Erkenntnis, 

Die Anfänge der indischen Speculation finden sich in den jüngsten 
Texten des Veda, den Upanisad. Es sind dies Anhänge und Erweite- 
rungen der älteren Brahmana und Äranyaka, die spätestens im VII. bis 
VI. Jahrhundert ante entstanden sein werden. Yäjhavalkya gilt als der 
hervorragendste Urheber und Träger ihrer Gedanken. 

Für die litterarische Betrachtung sind die Upanigad mit dem großen 
Körper des Veda verbunden. Kulturgeschichtlich aber bezeichnen sie 
den Übergang zu einer neuen Periode des indischen Denkens, aus dem 
mythologischen zum philosophischen Zeitalter. 

Die einzelnen Teile der Upanigad aber sind selbst wieder in sehr ver- 
schiedenen Zeiten entstanden. Die jüngsten Bestandteile reichen bis in 
die Periode der großen Epen, ihre Gedanken klingen noch aus der Bhaga- 
vadgitä, im YI, Buche des Mahäbhärata, die spätestens im IL. Jahrhundert 
ante verfaßt sein wird, 
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Die Upanigad stellen also ein complexes Gebilde dar. Die einzelnen 


darin niedergelegten Gedanken und Anschauungen lassen sich nicht zu 
einer Einheit zusammenfassen. Es giebt nicht eine Upanigad-Lehre, die 
überall gleichen Ausdruck gefunden hat, sondern nur Bruchstücke von 
Lehrmeinungen, die lose neben einander stehen. Es kann also auch durch 
Zusammenfügung aus ihnen nicht ein geschlossenes Gebäude entstehen. 

Die Upanigad enthalten eine unsystematische Philosophie. Ihre Ge- 
danken stehen zwischen der Opferweisheit der allen Brahmanen und den 
Lehren der späteren Systeme der eigentlichen indischen Philosophie, 
In den Einzelheiten herrschen hier noch in allen Fragen Unklarheiten, 
dieauch dem späteren Bemühen nichtvöllig auszugleichengelingen’konnte, 
\Vie das Weltgebäude aus chaotischem Stofle, so ist die indische Philo- 
sophie entstanden aus einer Fülle reicher, aber ungeordneler Gedanken. 

Es kann sich für unsren Zweck also nur darum handeln, diejenigen 
Vorstellungen hervorzuheben, die in den Upanigad enthalten sind und 
in der späteren Entwicklung der verschiedenen Gedankenrichtungen 
eine Ausgestaltung erhalten haben, namentlich auch für die buddhistische 
Lehre bedeutsam geworden sind. 

Auch das Denken der Upanigad dient nicht lem Zwecke einer reinen 
Erkenntnis, sondern steht ganz im Dienste des Erlösungsgedankens. Der 
Glaube an die Seelenwanderung, wie er an die Stelle einer naiven 
Vergeltung im Götterhimmel und Totenreich, die der älteste Veda kannte, 
getreten war, wird dabei tiberall vorausgesetzt ®. 

Der Seelenwanderungsgedanke? giebt lurchtbare Zukunftsweiten. Die 
Kette der Existenzen ist beherrscht von der Wirkung des Karman. Die 
Taten erzeugen unabänderlich das Leben in seiner bestimmten Form, 
Und dieses Leben zeigt sich durch die Erfahrung in jeder seiner einzel- 
nen Bedingungen als leidvoll. Die Grundstimmung ist daher eine pessi- 
mistische, und der Wunsch nach Erlösung aus dem Strome der Exi- 
stenzen stellt sich ein. 

Das Brahman war ursprünglich allein. Aus ihm ging dann die 
Materie hervor durch ein gewisses Bogehron. Das Brahman wirkte dann 
auf den chaotischen Stoff gestaltend ein, und so entstand die geformte 
vielfache Erscheinungswelt. Alle Einzelseolen in ihr stehen mit der 
Materie in Verbindung, während sie andrexseits mit dem urewigen und 
einheitlichen Brahman identisch sind. 

Die Gebundenheit an die Materie erzeugt nun alles Verhängnis. Die 
Weltschäpfung stellt sich dar als eino Entzweiung des einheitlichen 
Brahman, als seine Zersplitterung in zahllose Einzelformen. Dies ist das 
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kosmische Unglück. Und diese Verknüpfung der Einzelseele mit der 
Materie gilt es aufzuheben. 

In den Upanigad ist die Materie nicht mehr präexistent, wie sie im 
Rg-Veda vor den Göttern da war, sie steht nicht gleichberechtigt neben 
dem Brahman, sondern sie ist das erste Product seiner demiurgischen 
Tätigkeit. Das Begehren, sich darzustellen, hat die absolute Kraft um 
ihre Einheit gebracht. Besser wäre es, es gäbe keine Vielheit. Denn daß 
das All-Eine sich in einer Welt des Werdens (sambhäya) und Vergehens 
(vibhäva) offenbart, bedeutet einen Abfall von seinem wahren Wesen. 
Damit ist der Anfang des Weltunglückes gegeben, aus dem alles Leiden 
des Daseins folgt. 

Es überwiegtin den Upanisad noch die Überzeugung von der Realität 
der Erscheinungswelt, Ihre Auffassung als Schein und Trug (mäy&) 
kommt nur gelegentlich vor. Es liegen aber in den jüngeren Upanigad 
doch schon die Keime zu dem Idealismus, den später das Vedänta- 
System entwickelte. 

Auch die menschliche Seele (ätman) emaniert aus Brahman. Sie 
steigt herab aus dem Weltenraume, tritt in Contact mit der Materie, wird 
dadurch befleckt und hat infolgedessen die verschiedensten Stadien der 
unorganischen und organischen Natur zu durchlaufen, bevor sie sich 
wieder mit ihrem reinen Ursprunge vereinigen und in den uferlosen 
Ocean des Brahman zurückkehren kann. 

Die ganze Natur ist beseolt. Der Bereich für die Verkörperung einer 
Seele ist daher von unbegrenzter Weite. Nach der Auflösung des zeit- 
weiligen Körpers kann sie aufsteigen zum Monde, von dort herabströmen 
in Wasserform, als Lufthauch oder Nebelwolke, dann von mineralischen 
Zustande in eine Pflanze übergehen und auf dem Wege der Nahrung 
in einen tierischen Embryo eintreten. So erfolgt die Übertragung der 
Seele auf ihrer Wanderung auf dem Wege einer biologischen Um- 
wandlung des Stoffes, bis hinauf zu menschlichem Dasein. 

Der Mensch, der seine Seele durch tierische Instincte erniedrigt hat, 
wird dann auch als Tier wiederverkörpert werden. Wenn er noch tiefer 
sinkt und in das Pflanzenreich zurückversetzt wird, muß er seine Ent- 
wicklung von neuem beginnen, bis er sich wieder durch Verdienst zu 
menschlicher Höhe emporarbeitet. Im Menschendasein sind dann die 
verschiedenen Gesellschaftsklassen durchzumachen, von der untersten 
Kaste bis zur obersten, Im Wandel des Brahmanen kann schließlich 
durch fortgesetzte Selbstvervollkommnung und Reinigung die Wieder- 
vereinigung mit der"Weltseele erlangt werden. 
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So ist das Dasein ein Läuterungsproceß. Die zahllosen Verkörperungen 
der Seele dienen dazu, daß sie den Rückweg aus der Vielheit zur Ein- 
beit finden möge. Wie mit der Theorie zahlloser Welten (loka) und 
endloser Zeiträume (kalpa), hat der Brahmanismus auch mit seiner Lehre 
yon der stufenweisen Seelenwanderung ein Gebäude von ungeheuren 
Dimensionen nach Raum und Zeit geschaffen, 

„Der Leib stirbt, wenn er vom Leben verlassen wird; nicht aber stirbt 
das Leben“ Jedem Tode folgt eine neue Geburt. Die Kette der 
Existenzen (samsära) ist ohne Anfang und, für die unerlöste Seele, auch 
ohne Ende’, Es giebt daraus kein Entrinnen durch irgend eine Tat. 
Denn jede Handlung, die gute wie die böse, führt zu neuer Existenz, in 
besserer oder schlechterer Form. Jede Seele muß in materieller Form 
das sein, was sie geistig ist. Sie erhält die Einkleidung in denjenigen 
Körper, dessen Natur dem inneren Zustande ihres Geistes ent- 
spricht. 

An Stelle des Pantheismus des unpersönlichen Brahman zeigt sich 
dann in den jüngeren Upanigad eine bestimmte Seelenlehre, deren 
Entstehungszeit ungewiß ist. Danach ist jede Einzelseele eine einheit- 
liche und ewige Substanz. Als solche ist sie der Träger des Karman. 
Jede Handlung des Menschen hat außer ihrem natürlichen Erfolge noch 
eine übernatürliche Wirkung in dem übersinnlichen Etwas, das Karman 
genannt wird. 

Ebenso wie im Weltall die Materie aus der Summe von Atomen be- 
steht, die der Zahl nach unendlich, der Zeit nach ewig, der Qualität 
nach aber unbestimmt und zu jeder Verwandlung fähig sind, so setzt 
sich auch der Geist im Weltall zusammen aus unendlich vielen Monaden, 
den Einzelseelen, die je nach dem an ihnen haftenden Karman ver- 
schiedene materielle Formen erhalten können, Hiermit ist dann der 
Dualismus von Geist und Materie gegeben, der dann später die Grund- 
lage des Sänkhya-Systems bildet. 

Es wird auch in den Upanisad die Auffassung des Brahman als un- 
persönlicher Allseele ständig durchkreuzt von der Vorstellung seiner 
Persönlichkeit, so daß die Lehren bald eine pantheistische, bald eine 
theistische Färbung zeigen. 

* m * 

Ein Begehren hat die Vielheit der Erscheinungen hervorgerufen, und 
so entstand der Zustand der Trennung vom Urquell des Seins, wie ihn 
das Leben der Wesen bedeutet. Vielheit und Eigzelheit sind aber nur 
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Irrtum. Das Dasein der indixiduellen Seele ist nur eine Befangenheit. 
Denn der Ätman ist ja in Wahrheit das ewige Brahman, 

Es bedarf nur des Durchschauens eines täuschenden Schleiers (mäyä)» 
um die Einheit zu erkennen, um sich selbst in jeder andren Einzelform 
des Weltganzen wiederzufinden. Der Mensch ist alle \Vesen (yas tvam 
äse, so'ham asmi = „Wer du bist, der bin ich“), er ist auch das absolute 
Brahman (tat tvam asi = „Das bist du“), 

Alles Wahrnehmen beruht auf einem Gegensatze von Subject und 
Object. Jedes Erkennen setzt diese Zweiheit und eino Vielheit von 
Dingen voraus. In Wirklichkeit aber ist ein solcher Gegensatz gar nicht 
vorhanden, die Vielheit ist von der All-Einheit nicht verschieden, der 
Atman und das Brahman sind ein und dasselbe. 

Für den, der die Täuschung durchschaut hat, giebt es in seinem Eins- 
sein mit dem Absoluten weder \Vahrnehmen noch Eıkennen. Er ist 
reiner Geist, um ihn existieren keine Objecte, die er wahrnehmen kann, 
da sie nur ein Schein seiner Befangenheit waren. Die Erkenntnis von 
der Wesensgleichheit und Einheit von Brahman und Ätman hebt heraus 
aus dem Labyrinth der Seelenwanderung. Für den, der das All-Eine er- 
kennt, endet die Welt. 

Die Erlösung ist also nicht durch rituelle Handlungen im Sinne der 
alten Brähmana-Texte zu erreichen. Sie besteht nicht in einer Tat, 
sondern in einem Wissen. Die Erkenntnis der Identität des eignen Ich 
mit dem wahren Wesen der Welt befreit von Täuschung und erlöst von 
allem Leiden, Diese Einheit besteht von jeher, sie braucht daher nicht 
bewirkt, sondern nur erkannt zu werden. 

Wer das psychische Princip in seinem eignen Innern (Ätman) be- 
greift als das kosmische Prineip der Welt (Brahman), wer das Wissen 
ihrer Identität (brahma-ätma-aikyam) erlangt hat, für den fallen alle 
Einzelunterscheidungen (näma-rüpa) fort, für den wird die Allheit (sarva) 
zur Einheit ohne ein Zweites (ekam-advitiyam). Die Vielheit der Dinge 
hat keine Realität mehr, das empirische Wissen ist nur Täuschung. 

Mit dem Irrtum schwindet auch das Leiden. Das Leben, das dem 
Individuum leidvoll erschien, hört auf, wenn der Mensch sich als Brahman 
bewußt wird (aham brahma asmi). Die Erkenntnis der metaphysischen 
Einheit, die nur durch Trübung verborgen war, hebt auch alles Begehren 
auf. „Was kann wünschen, wer alles hat! ?« 

Im Kreise der metaphysischen Wirklichkeit giebt es kein Werden, 
sondern nur ein Sein. Auch der Glaube an die Seelenwanderung gehört 
daher zur großen Tä@schung. Mit der Realität der Erscheinungsweli 
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kommt auch der scheinbare Wechsel der Existenzen in Fortlall. Das 
Wissen erlost vom Tode, es hebt das Leiden des Lebens seiner ganzen 
Möglichkeit nach auf. Die Unsterblichkeit der Seele ist nur Illusion. 
„Nach dem Tode giebt es kein Bewußtsein?!“ Der Erlöste geht auf 
im ewigen Brahman, das individuelle Bewußtsein geht unter im Welt- 


geiste. 


Für den Standpunkt der höchsten Erkenntnis verlieren auch alle 
Handlungen ihre Bedeutung. Wer sich selbst als die absolute Weltseele 
erkannt hat (tat tvam asi), von dem ist alles Begehren abgefallen, er hat 
keinen Anlaß mehr zu absichtlichem Handeln. Die Werke werden 
nichts, denn die Individualität, die sie tut, ist ja nur noch eine Illusion, 
ein Teil der Welttäuschung. An dem Wissenden haftet kein Karman. 
Er kann daher auch kein neues Dasein mehr nach seinem Tode er- 
halten. 

Für den ältesten Glauben lag das Ziel in der Erreichung einer Un- 
sterblichkeit und Seligkeit im Jenseits. Nach der Lehre von der Seelen- 
wanderung galt es durch gute Werke Verdienst zu erwerben, um höhere 
Daseinsform zu erlangen. Das letzte Ziel in der Weisheit der Upanigad 
ist das Aufgehen im Absoluten. Ilierzu bedaıf es nur des Erkennens, 
keines Handelns. Das Wissen ist die Erlösung. Für diesen Standpunkt 
ist jede äußere Pflicht belanglos. Das religiöse Opfer wie die moralische 
Tat haben gleich wenig Wert. 

Die gute Tat erscheint durch vielfache zufällige Umstände bedingt, 
von subjectiven Momenten abhängig, so daß ihr wahrer Wert nicht zu- 
kommt, Auch Werke der Selbstvorleugnung und Entsagung tragen per- 
sönlichen Charakter und sind nutzlos. Daß der Wissende Böses tun 
sollte, ist ausgeschlossen, da er frei von jedem Verlangen geworden ist, 
Ihm Iehlt die Möglichkeit unmoralischen Handelns?, 

In der Lehre der Upanigad ist für eine eigentliche Ethik kein Platz!}. 
Mit der höchsten Erkenntnis, auf die es allein ankommt, fällt der Antrieb 
zu irgendwelchem Tun hin, Asketische Übungen werden ebenso über- 
flüssig wie das Opfer und das Studium des Veda. Auch der Unterschied 
der Kasten und die Wirkung aller Gesetzesvorschrilten bestehen nicht 
länger. 

Der Wissende tritt ganz aus dem Kreise der individuellen, illusorischen 
Existenz heraus, Sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine Worke sind 
nicht mehr seine Werke. Alles, was er weiterhin rioch tut, gehört zum 
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Bereiche der großen Täuschung, die er durchschaut hat, und bleibt 
ohne Belang. 

Zur Erlangung der erlösenden Erkenninis kann sittliches Verhalten 
nur indirect beitragen. Denn diese Erkenntnis ist nicht ein Werden zu 
etwas, das vordem nicht wäre und durch geeignete Mittel bewirkt werden 
könnte, sondern sie ist lediglich das Innewerden eines schon immer, 
von Ewigkeit her Vorhandenen. Es ist zu vergleichen mit einem Er- 
wachen (buddha). 


Die Upanisad bilden die letzten Bestandleile des Veda. Als solche 
wurden sie auch Vedänta, „Ende des Veda“, genannt. Ihre ungeordneten 
Gedanken wurden dann zusammengelaßt in dem System der Vedänta- 
Philosophie. 

Der Glaube, der die Weisheit der Upanisad ausmachte, wurde eine 
geheime Kunst einsamer Denker. Sie waren gleichgültig gegen die Dinge 
dieses Lebens, die für sie keine Realität hatten, Im Gegensatze zu den 
stolzen und reichen Brahmanen wurden Einsiedler und Bettler die Ver- 
treier der tiefsten Erkenntnis, 

Es verschwanden die Vorrechte einer bevorzugten Kaste von Priestern 
der alten Götter. Das Denken wurde frei vom äußeren Zwange der 
vedischen Tradition. Neue und selbständige Gedankenrichtungen konnten 
zur Geltung kommen. Es entstanden die Systeme der indischen Philoso- 
phie auf dem Boden des Veda und in Anlehnung an die Upanigad oder 
im Gegensatz dazu. Und neben dem geistlichen Stande von Geburt, der 
bisher durch die oberste Kaste der Brahmanen allein vertreten gewesen, 
stellte sich ein andrer geistlicher Stand aus eigner Wahl und innerem 
Berufe. Mit ihm traten asketische Richtungen hervor, aus ihrem Kreise 
entwickelten sich besondere religiöse Secten und neue Formen der 
Heilslehren, 


Kapitel II 
DIE INDISCHE SYSTEMPIILOSOPHIE 


Als orthodox (ästika) wurde im alten Indien jede Lehre betrachtet, 
die auf dem Boden der vedischen Überlieterung stand. Nur wer die 
Autorität des Veda ausdrücklich leugnete, galt als ketzerisch (nästika). 
So war für das Denken weite Freiheit der Meinungen gegeben. 

Es sind danach sechs Systeme in der indischen Philosophie officiell 
anerkannt worden. Sätkhya und Yoga, Mimämsä und Vedänta, Vaisesika 


Lokäyata, Vaigegika, Nyäya 283 
IEHEEEP E PER GE VESERERE RRSOSIE BE EEE BEE EEE BEER EREEN 
und Nyäya. Die jinistische und buddhistische Lehre dagegen wurde als 
heterodox angesehen. 

Die stärkste Opposition gegen die brahmanischen Ansichten bedeuteto 
das System der Laukäyatika, als dessen mythischen Begründer man den 
Gott Brhaspati ansah, dessen Lehren unter den Menschen von Cärväka 
verkündet worden sind. Das Lokäyata leugnete die Autorität des Veda 
und den \Vert der Opfer. Cärväka lehrte einen Materialismus, der 
das Positive in den Sinnen und im Genusse sah. Das einzige Erkenntnis- 
mittel ist ihm die Wahrnehmung, das Ziel des Lebens die Lust. 

Es giebt im Weltall als Grundlage aller Dinge nur die vier Elemente: 
Feuer, Wasser, Erde, Luft. Durch ihre Mischung entsteht sowohl das 
Stoflliche wie das Geistige. Der Geist bildet sich wie die berauschende 
Kraft im gegorenen Getränke, Beim Tode geht mit dem Leibe auch der 
Geist zugrunde. Es giebt keine immateriello Seele. Es existiert auch kein 
Jenseits. Die Religion ist nur ein Betrug der Schlauen, die auf Kosten 
der Dummen leben. Die Opfer bringen den Menschen keinen Nutzen 
nur den Priestern, 

Eine realistische Richtung, wenn auch nicht von so extremer Form 
wie die des Cärväka, vertraten auch die Systeme des Vaisesika und des 
Nyäya. Diese beiden Lehren brachien die Vorstellungen auf logisch 
feste Begriffe, Im Vaigesika tritt Physik und Methaphysık, im Nyäya Er- 
kennfnistheorie und Dialektik in den Vordergrund. Das erstere System 
ist das ältere und war spätestens um 100 post vorlianden. Die Com- 
mentare zu beiden stammen aus dem V. Jahrhundert post. 

Das Vaigesika-sülre, dem Käsyapa Kandda im VI, Jahrhundert ante 
zugeschrieben, teilt die Gegenstände dos Erkennens in 6 Kategorien ein, 
Das Wesen der Dinge wird erkannt durch Untersuchung des Gemein- 
samen und Verschiedenen (vi$esa). Auf solche Weise wird ein naiver 
atomistischer Materialismus gelehrt!*. 

Das Nyäya-sötra des Gautama Akgapäda enthält die gleichen Grund- 
sätze wie das Vai$esika, entwickelt aber vorzugsweise ein System der 
Logik. Es werden die Gegenstände in 16 Kategorien eingeteilt, Ihr Ver- 
hältnis wird durch logische Schlüsse ergründet. Im Nydya spielen Clas- 
sificationen, Dialektik, Wortuntersuchung und Satzlehre eine besondere 
Rolle®, 

Irriges Meinen findet sein linde durch die Erkenntnis der Wahrheit. 
Diese ist auf logischem Wege erreichbar. Durch die richtigen Mittel 
sind die Objecte als real zu begreifen. Wer Nichtexistenz der Dinge he- 
haupte, müsse dafür einen Beweis erbringen. Kann er dies nicht, so 
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gilt seine Behauptung nichts. Liefert er aber einen solchen Beneis, ist 
doch eben dieser selbst auch nichtexistent und hebt sich durch die 
eigene Consequenz der Behaupfung selber auf. 

Von der Voraussetzung der Realität der Dinge ausgehend wird eine 
analysierende Betrachtung der Welt versucht. Dazu wird ein compli- 
ciertes System von Kategorien aufgestellt, Die indische Dialektik hat 
aber doch nicht zu einer deutlichen Erkenntnislehre geführt, ebensowenig 
wie die Lehre von den Atomen im Vaisesika eine exacte Nalurwissen- 
schaft begründet hat. 

Zwischen Vaigesika und Nyäya hat sich in ihrer Weiterentwicklung 
eine Fusion vollzogen. Später wurde der Theismus aufgenommen. Das 
Nyäya lehrt, daß die Welt durch den l$vara geschaffen sei aus der von 
Ewigkeit her vorhandenen Substanz. Der I$vara ist der Lenker der Welt 
und des Schicksals. Er bestimmt auch die Wirkungsweise des Karman 
für die einzelnen Seelen, Im Nyäya ist zuerst ein Beweis vom Dasein 
Gottes gegeben worden. Die Weltanschauung ist pessimislisch, die 
Moral asketisch. 


Mimämsä war ursprünglich keine Philosophie, sondern eine theo- 
logische Disciplin, in der die Grundsätze über das vedische Opfer fest- 
gelegt waren. Mimämsä heißt „Erörterung“, nämlich der Opfervorschrif- 
ten. Es ist eigentlich ein Leitfaden zur Erforschung des Veda, in dem 
auch gewisse grundlegende philosophische Theorien dargelegt sind. 

Der Veda bedarf keiner Autorität, ist ewig und unerschaffen. Die in 
ihm verkündeten Dinge haben unumstößliche Wahrheit und tragen den 
Beweis in sich selbst. Der Inhalt des Veda wird nun nach bestimmten 
Kategorien classificiert. Das Wort hat ewigen Zusammenhang mit seiner 
Bedeutung, unabhängig von menschlicher Übereinkunft. Daher ist der 
Veda wörtlich unfeblbar. 

Dies ist der Inhalt der früheren Mimämsä (Pürva-Mimärmsä) oder 
Karma-Mimämsä des Jaimini. Die spätere Mimämsä (Uttara-Altmämsä) 
oder Brahma-Mimämsä hat zur Grundlage das Brahmasütra des Bäda- 
räyana, Dies ist eine Interpretation des Veda in knappsten Formeln, deren 
Gegenstand aber nicht das Opfer ist, sondern die eine einheitliche Deutung 
der unsystematischen Aussprüche der Upanisad geben will. 

Wie die Upanisad als letzter Bestandteil des Veda auch Vedänta ge- 
nannt wurden, so erhielt die Philosophie, die sich an die Sätze des 
Bädaräyana anknüpfte, gleichfalls den Namen Vedänta-Philosophie, 
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Was in den Upanigad verstreut und andeutungsweise gesagt war, das 
will der Vedänta in ein festes System bringen. Dies versucht Bädarä- 
yana, dessen Lebenszeit nicht feststeht, in 555 Sätzen seines Brahma- 
sütra. Es sind dies nur kurze Stichworte, meist nur aus zwei oder drei 
Worten bestehend, an die sich der Commentar anschloß. Die Schriften 
der indischen Philosophenschulen waren überhaupt sämtlich zunächst 
nur ganz knappe Leitfäden, die erst durch die mündliche Erklärung ver- 
ständlich gemacht werden sollten. 

Die Upanisad, deren einzelne Teile aus sehr verschiedenen Zeiten 
stammten, stellten überhaupt kein geschlossenes System mit einer über- 
einstimmenden Lehre dar. Es lagen in diesen 'Texten vielmehr mehrere 
Gedankenschichten übereinander. Bädaräyana hat zuerst den Versuch 
gemacht ein System zu bilden, in dem die Gegensätze, welche die Lehren 
der Upanigad oftenbar entlielten, ausgeglichen werden sollten. Da seine 
Worte aber allzu enigmatisch sind, lassen sie dieses System nicht deut- 
lich erkennen. In ausführlicher Form kennen wir die Vedänta-Philo- 
sophie erst in der sehr erheblich jüngeren Fassung, die ihr Sarıkara um 
800 post gegeben hat. 

Der ältere Vedänta ist, als unmittelbare Herleitung aus den Upanigad, 
vollkommen orthodox. Es ist die wissenschaftliche Exegese der Upani- 
sad und somit die philosophische Ausgestaltung der vedischen Lehre, 

Die Auslegungen des Brahma-sütra sehen das Brahman als die Ur- 
materie und zugleich als die Allseele an. Die Welt bildet gewissermaßen 
den Leib des Brahman als der intelligenten Ursache des Alls, Die Ein- 
zelseelen sind Teile des Bralıman, besitzen als solche persönliche Un- 
sterblichkeit und ihre Erlösung besteht in der Wiodervereinigung mit 
ihrem ewigen und absoluten Ursprungo. 

Eine methaphysische Erkenntnis wäre uns unmöglich, wenn wir nicht 
das geheimnisvolle Wesen, das sich als die ganze Erscheinungswelt um 
uns her ausbreitet, als unser eignes Selbst in uns trügen. Der Ätıman 
ist das einzig Reale, weil er identisch mit dem Brahman ist. Der Älman 
ist das Subject des Erkennens, als solches aber selbst unerkennbar, 
seine Wesenheit ist eine melaphysischo und liegt im absolulen Brah- 
ınan. 

In den Upanisad wurde der Ätman aber doch auch zu einem Object 
der Erkenninis gemacht, indem man auch die Erscheinungswelt mit dem 
eignen Ich gleichsetzte. Dadurch erhielten die Dinge selbst Realität, die 
ihnen an anderer Stelle abgesprochen wurde. In einer pantheistischen 
Weise wurde die ganze Well mil ihren realen Erscheinungen als Wir- 
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kung des ewigen Brahman aufgefaßt, das gleichzeitig als der Äfman sich 
in unsrem Inneren offenbart. 

Diesen Widerspruch vor allem mußte Bädaräyana auflösen, doch 
wissen wir nicht, ob dies schon von ihm in dem gleichen Sinne ge- 
schehen ist, wie dies später der Jüngere Vedänta des Sanıkara getan hat. 


Sänkhya und Yoga 


Die Begründung der Sänkhya-Philosophie wird dem Kapila zu- 
geschrieben, einer mythischen Person, nach der vielleicht der Ort Kapi- 
lavastu seinen Namen erhalten mag. Ihr System aber kennen wir erst 
aus dem Text der Sähkhya-kärikä, einer kurzen Darstellung in me- 
trischer Form, von f$varakrsna, wohl erst um die Mitte des V. Jahr- 
hunderts post verfaßt?%, Ebenso ist das Yoga-sütra des Patafjali frühe- 
stens im II, Jahrhundert ante verfaßt, wenn dieser nämlich identisch 
mit dem Grammatiker gleichen Namens wäre, was indes zweifelhaft ist 
wahrscheinlicher aber auch erst im V. Jahrhundert post. 

Unabhängig von diesen Haupttexten, die sehr junge Quellen darstellen, 
ist das Alter beider Systeme ohne Zweifel ein recht hohes. Beide waren 
sicherlich vor der Entstehung des Buddhismus schon vorhanden. Für 
die Gestaltung der buddhistischen Lehre sind Vedänta, Sänkhya und 
Yoga von bestimmendem Einflusse gewesen. Freilich können wir nicht 
wissen, ob der Inhalt jener Systeme in vorbuddhistischer Zeit schon 
ganz der gleiche gewesen ist, wie er in den so sehr yiel jüngeren Quellen 
vorliegt, 

Wie wir den Älteren Vedänta hauptsächlich aus dem Jüngeren aus- 
führlichen, aber wohl stark veränderten Vedänta kennen, der außer alten 
Grundgedanken neue Schöpfungen späterer Zeit enthält, so werden die 
Texte des Säfılkhya und Yoga zwar im wesentlichen alte Überlieferung 
wiedergeben, ohne dafs sie deswegen ganz dem ursprünglichen Geist 
jener Systeme zu entsprechen brauchen. Zudem sind auch die ältesten 
Quellen nur außerordentlich knapper Form und haben ihre Erklärung 
wieder erst von späterer Hand erhalten. 

Da wir weder für Vedänta, noch für Sähkhya und Yoga die genaue 
Form ihrer alten Lehren kennen, wird es schwer sein müssen und in 
vielen Fällen unmöglich bleiben, zu sagen, in welchem Maße sie bei der 
Bildung der buddhistischen Gedanken beteiligt waren, oder wieweit eiwa 
umgekehrt die philosophischen Systeme in ihrer jüngeren Fassung selbst 
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umgestaltende Einwirkung durch den Buddhismus erfahren haben. 
Beides ist ohne Frage der Fall. 


Während die Vedänta-Philosophie unmittelbar aus den Upanisad 
hervorging, deren nicht einheitliche Lehren sie zu einem System zu- 
sammenfassen wollte, also ganz auf dem Boden des orthodoxen Brah- 
menentums und auf der Autorität des Veda stand, löste sich das Sänlchya 
als ein heterodoxes System aus dem vedischen Rahmen. Trotzdem ist 
es, wohl wegen des außerordentlichen Einflusses, den es aul alle Rich- 
tungen des indischen Denkens ausgeübt haben muß, als orthodox reci- 
piert worden. 

Das Sähkhya will die Probleme, die mit Welt und Leben gegeben 
waren, mit den Mitteln des Verstandes lösen und baut eine selbständige 
Philosophie auf, die den Gedanken des Veda eigentlich fern steht, So 
ist es mur natürlich, daß zwischen Sänikchya und Yedänta scharfer Gegen- 
satz und feindliches Verhältnis herrschen mußte. Andrerseits zeigt sich 
die Richtung, in der das Sänkhya über die Lehren der Upanigad hinaus- 
ging, vielfach als die gleiche, die auch der Buddhismus einschlug. 

Die rationalistische Richtung des Säıkhya, die auf Kapila zurückge- 
tührt wird, wird jedenfalls nicht aus dem Kreise der Brahmanen hexvor- 
gegangen, sondern eine Philosophie der Kgatriya-Kaste gewesen sein. 
Auch das Sänkhya giebt ältere Gedanken, die heilige Autorität besaßen, 
aber unklar ausgesprochen waren, in klarerer Fassung. Während in don 
Upanigad dio Elemente ungeordnet nebeneinander lagen und das Denken 
durcheinander wogte, hat das Sänkhya ein vollkommen lesies System 
geschaflen. 

Nach dem Veda waren im Brahman ursprünglich Materie und Geist 
ungeschieden. Sie bildeten zusammen des „All-Eine“. Erst mit der An- 
nahme einer selbständigen Seele trat in den jüngeren Upanisad eine 
Trennung ein. Brahman bedeutete nun die Urmaterie, das geistige Prin- 
cip aber wurde der mit ihm identische Älman, Als Emanationen des 
stofflichen und geistigen Urgrundes erhielten dann alle Dinge der Er- 
scheinungswelt und alle Einzelseelen volle Realität, 

Das Särkhya hat den Dualismus von Materie und Geist streng 
durchgeführt, Das stoffliche und geistige Prineip sind in ihm nun aber 
nicht mehr ihrem Wesen nach identisch, sondern grundsätzlich ver- 
schieden. Das ewig Werdende steht dem ewig Seienden gegenüber. 
Object und Subject, welche die Brahman-Speculation zu einer Einheit 
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zusammenfließen ließ, erscheinen hier scharf getrennt. Es existieren 
von Ewigkeit her die eigentliche Urmaterie (Prakriti) und eine Viel- 
heit individueller Seelen (Purusa). 

Der Stoff und der Geist stehen nebeneinandei, ohne daß sie in einer 
hoheren Einheit ihren Urgrund haben, Eine schöpferische Kraft, wie 
das Brahman der Upanigad, das aus sich alle Erscheinungen hervorgehen 
ließ, wird geleugnet. Das Sänkhya trägt ausgesprochen atheistischen 
Charakter. Es giebt kein höchstes Wesen (Brahman-Ätman), sondern 
nur die unbelebte (ajiva) Materie und eine Pluralitat geisliger, belebter 
(jiva) Kräfte, 

Die Seelen sind rein geistige Monaden, von denen jede das Selbst 
(ätman) eines lebenden Wesens bildet, solange bis es ihr gelingt, sich 
aus der Verstrickung in die materielle Form loszumachen, Sie gehen 
dann nicht in eine Allseele ein, sondern beharren ewig in einem abso- 
luten Zuslande als befreite Seele (mukta). Sie behalten ihre volle Reali- 
tät neben der stofflichen Welt. 

Die schöpferische Kraft wird in die Materie selbst verlegt, Der Ur- 
stoff füllt den ganzen Raum aus, Die Natur (Prakrti) entwickelt aus sich 
selbst heraus immer von neuem die Dinge und läßt sie wieder in sich 
eingehen. So entsteht die Erscheinungswelt durch Evolution, Hierfür 
kennt das atheistische Sählchya keine bewußte Schöpfung. Die Ursache 
der Entstehung ist die Einwirkung der Seelen, die auf die Materie wirken 
wie der Magnet auf das Eisen. Die ganze Evolution der Materie geht 
nur durch diesen geistigen Einfluß vor sich. Sie geschieht nur zum 
Zwecke einer Erlösung dieser Seelen, damit ihnen in diesem Proceß 
Gelegenheit gegeben werde zur Loslösung vom Stofflichen. 

Die Prakrti enthält überall in sich die drei Urelemente (guna), die ihr 
Wesen ausmachen. Dies sind sattva, das Leichte, Helle, Frohe, Freude 
und Güte, Ruhe, Heiterkeit, Reinheit, Klarheit; rajas, das Bewegte, 
Schmerzliche, Tätigkeit und Leidenschaft; tamas, das Starre, Finstere, 
Dunkelheit, Dumptheit, Trögheit, Schwere und alles Üble. 

Diese drei Guna (triguga) bilden die Constituenten der Materie, wie 
ein Strick sich aus drei Fäden (dies bedeutet gupa) zusammendreht. 
Sie sind die Aspecte, unter denen sich uns alle Dinge der Erscheinungs- 
welt darbieten: Freude, Leid und Gleichgültigkeit. 

Solange diese Urelemente im Gleichgewicht sind, bleibt die Materie 
in Ruhe und unentfaltet (avyakta). Aus dem Ruhezustande aber werden 
sie in Erregung gebracht von den Seelen, und damit beginnt ihre pro- 
duclive Wirkung durch gegenseitige Beeinflussung, so daß die Materie 
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zu einer entfalteten (vyakta) wird. Mit dieser Störung des Gleichgewich- 
tes erhält der Vorgang der Rvolution seinen Anstoß. Es entstehen zu- 
nächst die 25 wahrhaften Dinge (tattva) und dann alle Einzelerschei- 
nungen. In der umgekehrten Richtung erfolgt auch der Proceß der all- 
mählichen Absorption. 

In allen Vorgängen sind die drei Guna gegenwärtig in einem Verhält- 
nis, bei dem eine von ihnen vorherrscht, und auf solchem Überwiegen 
einer Constituente beruht die Verschiedenheit aller Dinge. Alles entsteht 
als Folge einer bestimmten Combination der drei Guna, wobei rajas 
das tätige, tamas das hemmende Element ist. 

Die Guna sind also die hypostasierten, substantiell gefaßten Eigen- 
schaften der Materie. Die groben Grundstoffe der Natur (Feuer, \Vasser 
Erde, Luft, Wind) werden ebenso gedacht als substantiell behaftet mit 
den sie kennzeichnenden Eigenschaften (tanmätra), Farbe, Geschmack, 
Geruch, Ton, Getühl, durch die sie auf die Empfindungen do: Sinnesorgane 
(indriya), Gesicht, Geschmack, Geruch, Gehör, Tastsinn, einwirken, 

Die Guna sind aber nicht nur im Makrokosmos vorhanden, sie äußern 
sich auch als die bestimmenden Factoren im Mikrokosmos. Aus der 
Urmaterie geht zugleich die Denksubstanz (buddhi) hervor, die das 
Denkorgan jeder einzelnen Seele bildet, selbst materiell und ohne Intel- 
ligenz. Die Spiegelung der Seele in ihrer Denksubstanz erzeugt die Ge- 
danken, als einen verzerrten Reflex der selbst unveränderlichen Seelo, 

So bilden die Guna auch die Eigenschaften der vielen Einzelseelen 
Die Individualität ist physisch, nicht psychisch, begründet. Mit dem 
stofflichen hörper haften am unerlösten Puruga auch diese Eigenschat- 
ten der Materie als Vermögen. Die der Seele zugehörige Denksubstanz 
ist je nach dem Vorwalten einer der drei Gupa verschieden, Sie ist auch 
durch das Karman beeinflußt. In diesem Sinne dominieren die drei 
Guna entsprechend in der Götterwelt, Menschenwelt und im Reiche der 
Tiere, Pllanzen, Mineralien. 

Die Denksubstanz (buddhi) hat die Function (yrtti) des Erkennens 
und Urteilens. Sie verhält sich dabei objectiv. Bei der Wahrnehmung 
nimmt die Denksubstanz die Form des wahrzunehmenden Gegenstandes 
an, der dann gedacht wird, Aus ihr entwickelt sich aber auch das Sub- 
Jjectivierungsvarmögen (ahamkära), durch das ein Wesen sich als „Ich" 
empfindet. Auch dies ist materiell und steht unter dem Einfluß der drei 
Guna. 

Aus dem Ahamkära entstehen die fünf Sinnesorgane und die Lünl 
Tätigkeitsorgane, wieder als hypostasierte Fähigkeiten, die in den sicht- 
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baren Leibesorganen betätigt werden, Das 11. Organ ist der Innere 
Sinn (manas), unter dessen Mitwirkung die Wahrnehmung der Sinne 
zustande kommt, Manas ist das Organ des Wünschens, Überlegens, 
Zweifelns, Entschließens. 

In der Natur entstehen aus den feinen Grundstoffen die groben Grund- 
stoffe, aus denen sich die ganze Erscheinungswelt aufbaut, die während 
einer Weltperiode besteht bis zu ihrer Zerstörung und Neuschöpfung, 
Ebenso sind Producte der Materie die Organe, Sinne und Kräfte, die den 
feinen Körper (lihga-$arira) bilden, wie ihn die Seelen besitzen. 

Dieser feine Körper geht auf dem Wege der Seelenwander ung von 
Dasein zu Dasein als ein der individuellen Seele (Puruza) inhärierender 
transscendenter Leib, bestehend aus Buddhi, Ahamkära und Manas, samt 
den 5 Sinnesorganen und 5 Tätigkeitsorganen. Er vergeht nicht mit dem 
irdischen Tode. Er ist der Träger des Karman und bleibt als solcher 
mit der Seele verbunden bei allen ihren Wiederverkörperungen, bis zur 
Befreiung des Puruga, bei der er sich auflöst und vergeht. 

Der feine Körper bekleidet sich, wie ein Schauspieler, der seine Rollen 
wechselt, mit verschiedenen groben Körpern (sthüla-$arira), wie sie 
durch das Verdienst oder die Schuld der Werke bestimmt werden. 
Dieser Vorgang gehört zum Naturverlaufe. Und für die unerlösten Seelen 
gebt dieser Naturlauf ins Unbegrenzte fort, 

Die Verbindung (samyoga) von Materie und Seele gleicht der eines 
Blinden und Lahmen, Die blinde Natur arbeitet für die des Handelns 
unfähige Seele. Der Purusa ist nur geistiges Sein, völlig tatenlos, die 
Prakrti dagegen ihrem Wesen nach Tätigkeit. Der Stoff fafst schon alle 
Producte vor ihrem Entstehen in sich, Den Anlaß zu ihrer Entfaltung 
aber gibt die Seele. 

Die materielle Welt ist vollkommen real, kein Schein, sondern massive 
Substanz. Ihr Werdeproceß ist verbunden mit leidvollem Geschehen. 
Das Leiden ist real, weil es allem Stofflichen inhäriert, Daher leidet die 
Seele in ihrer Verstrickung im materiellen Zustande. 

Solche Verbindung besteht aber nur infolge eines Irrtums, durch die 
„Nichtunterscheidung“ beider. Wenn der Purusa, das Subject des Er- 
kennens, die in der Prakyti, dem Inbegriff alles Objeotiven, liegenden 
Leiden als seine Leiden empfindet, so ist dies nur Täuschung. 

Die Seele erscheint in das Treiben der Natur verflochten, mıt dem sie 
doch ihrem Wesen nach gar nichts zu tun hat, Siescheint von Existenz 
au Existenz zu wandern, sie scheint zu leiden, während sie in Wirklich- 
keit unbeweglich und unveränderlich ist, weder Wechsel noch Leiden 
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kennt. Denn der Puruga ist gleich real und ebenso ewig wie die 
Prakrti. 

Für die Seele tritt die Erlösung aus materieller Gobundenheit ein 
durch richtige Unterscheidung, durch die Erkenntnis der vollständigen 
Verschiedenheit der Seele von der Materie, mit der sie nur eine Ver- 
bindung eingegangen ist, die ein täuschendes Bild ergeben halte. 

Ganz im Gegensatze zur Brahman-Speculation der Upanisad, wo die 
Erlösung im Innewerden der metaphysischen Einheit des Ätman mit 
dem absoluten Brahman besteht, liegt die befreiende Erkenntnis beim 
Sänkhya in der Einsicht in die gänzliche Diversilät des Purusa und der 
Prakrti. Wenn die Seele die Natur als von sich selbst verschieden bo- 
greift, so hört der Irrtum auf, der die leidvolle Verbindung (samyoga) 
erzeugt hatte. Mit der Überzeugung „Dies ist nicht Ich« verschwindet 
der Schein. Die erlöste Seele (mukta) tritt damit aus dem Getriebe, in 
das sie geraten war, heraus in den Zustand reinen Fürsichseins. Sie 
existiert dann fort, in ewiger Realität, als ein Licht, das nichts mehr be- 
leuchtet, 

Wenn nun wirklich Prakrti und Purusa durchaus verschieden sind, 
woher soll dann die Verkeltung beider entstehen ? Was bewirkt jenen 
anfangslosen Irrtum, der ihre scheinbare Identität erzeugen konnte? 
Hierauf hat das System des Sählchya keine Antwort, 

Im Weltleben herrscht für die materiell gebundene Soele das Gesetz 
des Karman, Die Werke eines Lebenslaufes haflen dem feinon Körper 
an, der mit der Seele in eine andre Existenz übergeht. Die Daseinslorm 
wird bestimmt durch den moralischen Charakter des vergangenen Lebens, 
das in seiner Fortsetzung die unmittelbare Vorgoltung findet. 

Die ErJösung aber wird nicht durch eine moralische Tat bewirkt, sie 
tritt ein infolge einer philosophischen Erkenntnis. Der befreite Purusa 
betrachtet dann die Prakrii ohne den Walın, mit ihr verbunden zu sein, 
£s besteht dann für ihn kein Zwang mehr zu neuer Verkörperung. 

* * 
* 

Yoga, „Anschirrung, Anspannung“, bedeufet eine Praxis körperlicher 
und geistiger Disciplin, die in Indien uralt ist. Von ihrem Vorhanden- 
sein zeugen schon die Ilymnen des Rg-Veda. Es waren dabei zwei 
Richtungen zu unterscheiden, ein nioderer Yoga (Hatha-yoga) mit Fana- 
tischer Betreibung leiblicher Askese (tapas!”) und ein höherer Yoga 
(Räja-yoga) mit mystischer Concentration des Denkens zu geistiger 


Meditation (samädhi). 
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Der praktische Yoga lebte im altindischen Asketenfum und war ver- 
bunden mit dem Glauben, daß durch Kasteiung und Ekstase Zauber- 
kräfte gewonnen werden konnten. Er hat dann später eine philosophische 
Theorie erhalten, welche auf den Grundlagen aufgebaut wurde, die das 
Sänkhya darbot. Das Yoga-sütra des Patafjali steht daher hinsichtlich 
der metaphysischen Pragen zum großen Teil auf dem Boden des Sänkhya, 
für die Erlösungspraxis aber enthält es, trotz seiner späten Entstehung 
als Litteraturwerk, die uralten Lehren der indischen Askese. 

Yoga ist nicht eine selbständige Lehre, sondern eine gemein-indische 
Geistesrichtung. Die Askese ist nicht das Eirlösungsideal einer besonderen 
Schule, sondern ein Mittel auf dem Wege zur Erlösung, das allen indischen 
Lehren gemeinsam war. Im systematischen Yoga erhielt die Frage der 
Erlösung gegenüber den metaphysischen Erörterungen eine erhöhte Be- 
deutung. Die Yoga-Lehre, wie sie durch Patafjali niedergelegt wurde, 
besteht aus zwei ursprünglich wohl nicht miteinander verbundenen 
Teilen, die verschiedenen Ursprung haben. 

Der alte Yoga mag vielleicht gar keine theoretische Seite gehabt haben. 
Er war eine Praxis der verschiedenartigsten Askese und Meditation, die 
vielerlei Praktiken umschloß. Da uns hierüber Quellen fehlen, sind 
Einzelheiten davon nicht bekannt, doch wird das Meiste davon sehr 
alten Ursprunges sein, Der jüngere Yoga, wie er in der Lälteratur vor- 
liegt, ist stark vom Sänılkhya beeinflußt. Seine Theorie erscheint als eine 
Weiterbildung des Sänkhya mit besonderer Betonung bestimmter Punkte. 

Die Sonderung von Materie (Prakrti) und Seele (Purusa) bildet die 
Grundlage des Systems. Ganz nach den Voraussetzungen des Sänkhya 
ist die Seele in die Natur durch Irrtum zu leidvollem Dasein verstrickt, 
ihre Befreiung soll erreicht werden durch eine stufenweise Goncentralion 
des Geistes, Unterdrückung der Functionen des Denkorgang (citta = der 
buddhi des Sänkhya), so daß sich das Bewußtsein schließlich zur Un- 
bewußtheit erhebt, 

Yoga bedeutet im speciellen Sinne die Ausschaltung alles Denkens 
und Empfindens. Hierzu muß die oberste der drei Guna, die Güte 
(saitva) voll entwickelt und zur alleinigen Herrschaft im Menschen ge- 
bracht werden, während Leidenschaft (rajas) und Finsternis (tamas) all- 
mählich beseitigt werden. Dies wird stufenweise erreicht durch die 
Übungen der Meditation und Askese. 

Der Purusa ist weder klug noch dumm, weder gut noch böse. Alle 
intellectuellen und moralischen Eigenschaften gehören dem citta an. 
Dieses Denkorgan ist der der Seele die Erkenntnis der Außendinge ver- 
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mittelnde, selbst aber erkenntnislose Apparat der Sinne, Die Realität der 
Erscheinungswelt folgt daraus, daß in allen erkennonden Subjecten von 
ihr dieselben Eindrücke hervorgerufen werden, Demjenigen Puruga 
gegenüber, der seine Erlösung erlangt hat, ist die Prakpti vernichtet, und 
doch ist sie nicht vernichtet, weil sie allen von diesem verschiedenen 
Purusa gemeinsam ist. 

Das Bewußtsein des Ich beruht auf dem Nichtwissen (avidyä), Die 
Erkenntnis der Diversität von Geist und Materie will der Yoga nun durch 
äußere Mittel erreichen, durch Körperhaltung, Atemregulierung, asketische 
Übungen, vor allem aber durch die innere Concentralion und Ver- 
senkung. Die Meditation besteht in der unverwandten Ilinlenkung des 
Geistes auf einen Gegenstand unter Ausschluß aller übrigen. Dadurch 
wird die Vorstellung dieses einen Gegenstandes so verstärkt und vertieft, 
daß sie dem Wesen des gedachlen Dinges ganz entspricht, 

Die weiteren Stufen der Meditalion lösen dann der Reihe nach auf 
das Ichbewußtsein (ahamkära), das Denkorgan (citta = buddhi), die 
Gestaltungskraft (samskära), das Nichtwissen (avidyä). Denn alles, was 
ins Dasein treten kann, kann auch daran verhindert weıden, ins Dasein 
zu treten, Studium und Frömmigkeit sind ebenso wie die äußere Askese 
vorbereitends und unterstützende Mittel für die Meditation. 

So lauten die acht Stufen (ahga) für den Weg des Yoga: Zucht 
(yama), Selbstzucht (niyama), Sitzhaltung (äsana), Atemregulierung 
(prändyäma), Einziehung der Sinne (pratyähära), Fixierung (dhärand), 
Nachsinnen (dhyäna), Versenkung (samädhi). 

Als Begleiterscheinungen dieser Meditalion stellen sich dann über- 
natürliche Kräfte (aisvarya) ein. Diese aber sind nicht der eigentliche 
Zweck. Erliegt der Yogin der Versuchung, diese Macht zu Zauberkünsten 
zu benutzen, so kann er nur ein niederes Ziel erreichen, über dem er 
das höhere aus dem Auge verliert. Die Beherrschung der Natur durch 
Zauberkraft ist nicht die höchste Stufe, sondern die völlige Unbewegt- 
heit der Seele, die wie der glatte, durch nichts erregie Spiegel eines 
Wassers den reinen Geist abspiegelt. Dann fritt die unterscheidende 
Erkenntnis ein, in der die Erlösung liegt. 

Die vielen Einzelseelen dor Wesen sind gefesselt durch die Materie, 
Es gibt aber ein über das allgemeine Maß erhabenes Wesen, dessen 
Seele ewig frei ist. Dieses bezeichnet der Yoga mit dem Namen des 
„Herren“ (I$vara), ohne damit den Begriff eines allmächtigen Gottes aus- 
drücken zu wollen. Diese Gottesidee ist nicht organisch mit dem Lehr- 
system des Yoga verbunden, sondern nur lose hineingesetzt, 
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Der Igvara wird weder zur Erklärung der \Veltenistehung, des Ur. 
sprunges von Materie und Geist, des Grundes ihrer Verstrickung, 
noch zur Erlösung der Menschenseelen benutzt, Das irdische Leben ist 
quantitafiy und qualilatiy, nach seiner Länge und in seinen Schicksalen 
die genau abgemessene Vergeltung für die Werke eines vorhergehenden 
Daseins, Die Erlösung ist ein Erkenntnisvorgang im Einzelindividuum, 

Der I&vara bedeufet die potentielle Allwissenheit, die von Ewigkeit 
her existieit, Er ist eine besondere Seele in vollkommener Verbindung 
mit dem Element (guna) Güte (satlva), also voll höchster Macht, Weis- 
heit und Reinheit. Er ist daher nicht in das Weltdasein verstrickt, frei 
von Verdienst und Schuld, Diese Ausnahmeseele ist kein wirklicher 
Gott, Er erscheint im Yoga nur als eine Verlegenheitsconstruction, um 
den im Sähkhya herrschenden Atheismus zu verdecken, als ein Zu- 
geständnis an das Volksempfinden, das einen Gott brauchte, wenn er 
auch im Organismus der Welt für das philosophische System keinen 
Zweck hatte!8, 

Die Einführung des I$vara bedeutet eine Neuschöpfung des Yoga 
gegenüber den metaphysischen Lehren des Sänkhya. Der kraftlose 
Schemen dieser Weisheits-Seele ist aber für das Yoga-System fast ohne 
Belang. Es erscheint kaum berechtigt, wenn man deshalb dem atheistischen 
Sankchya einen theistischen Yoga gegenüberstellen will, 

Der Schwerpunkt des Yoga liegt überhaupt weder in diesem Gottes- 
begriff, noch in seiner ganzen theoretischen Metaphysik, die ihm erst 
nachträglich, dem Sänlkhya entnommen, angefügt wurde, sondern durch- 
aus in der von ihm theoretisch und praktisch vertretenen Askese und 
Meditation. Der Yoga weist einen anderen Weg als den der Erkenntis, 
um unser innerstes Selbst zu begreifen und damit die Erlösung zu 
finden, Seine Vorschrift lautet: Nichts mehr sehen, nichts mehr hören, 
nichts mehr fühlen, nichts mehr denken, so daß das Bewußtsein der 
illusorischen Verknüpfung mit der vielheitlichen Außenwelt schwindet 
und dafür eine andere wahre Welt in uns entsteht, Das freilich ist nun 
nicht mehr Philosophie, sondern Mystik. 

In der mystischen Seite des Yoga liegt seine enge Verwandischaft mit 
dem Buddhismus. Aus dem Yoga wurda die buddhistische Versenkung 
geboren, in die Praxis des Yoga fiel der spätere Buddhismus in den 
Schulen des Mahiyäna wieder zurück. 

Im Yoga bildete sich die Meditation zu einer mystischen Psycho- 
technik aus, die Askese erhielt in ihm eine Ausgestaltung zu einem 
künstlichen System. Das wahre Ziel des philosophischen Yoga war einzig 
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die Erlösung. Die niedere Auffassung aber sah in der praklischen 
Übung der Askese ein Verdienst und stelle dafür bestimmte Regeln 
auf. Namentlich trat die Abtötung des Leibes in den Vordergrund und 
wurde zum Selbstzweck gemacht. Die Übungen der Yogin sind daher 
vielfach von unechten Beimischungen begleitet gewesen, nach Art der 
Fakir-Künste, die oft widerwärtigen Ausdruck annahmen. 

Der Gedanke, daß Askese und Meditation Zauberkräfte (siddhi) ver- 
leihen, hat dann, in Verbindung mit dem Glauben der Sivaitischen 
Secten, zur Entstehung eines abergläubischen Yoga, des Tantra-Yoga, 
geführt. Er ist auch in den nördlichen Buddhismus eingedrungen und 
hat dort Anlaß zur Bildung einer besonderen Schule gegeben '®, 


Vedänta 


Der Haupigedanke der Upanigad-Lehren war in dem Satze: „tat tvam 
asi“ ausgedrückt, Das Ziel des Menschen, seine Erlösung (mokga) von 
der Notwendigkeit der Seelenwanderung (samsära) mit allem Leiden des 
Daseins, lag in der Erkenntnis der melaphysischen Identität des eignen 
Selbst (Ätman) mit dem höchsten Absoluten (Brahman). Das befreiende 
Wissen (vidyä) beruhte in der Einsicht, daß Weltseelo und Einzelseele 
nicht verschieden, daß Brabmen und Ätman Wechselbegriffe sind. 

In dem Upanigad bestand aber der ungelöste Widerspruch, wie das 
ewige und einheitliche absolute Brahman sich zu der Welt der Vielheit, 
die sich als Object den Sinnen darbietet, zu dem Reiche des Werdens 
und Vergehens (sambhäva-vibhäva), in dem sich das empirische Leben 
abspielt, verhält. Einmal wurde die Realität der Erscheinungswelt und 
der individuellen Seelen zugegeben, so daß die Idee des Bralıman ver- 
blaßte. Andermal wurde Brahman als das Einzige gepriesen, so daß 
Welt und Seele, alle Erfahrungen der Sinne und des Bewußiseins zu 
Schein und Trug (mäyä) wurden. 

80 lauteten die Aussprüche über das Brahman dunkel und wider- 
sprüchlich. Das Brahman ist „nicht so und nicht so“, es ist „verschieden 
von dem, was wir kennen, und von dem, was wir nicht kennen«, Es ist 
einerseits das Gewisseste aller Dinge, andrerseits aber doch unerkennbar. 
Es fungiert bei allem Erkennen als Subject und kann somit niemals 
Object werden. 

Bädaräyana hatie versucht, die Lehren der Upanisad in ein einheit- 
liches philosophisches System zu fassen. Die kurzen und selbst rätsel- 
haften Sätze seines Brahma-sütra aber lassen nicht erkennen, in welcher 
Weise er die entgegenstehenden Widersprüche lösen wollte. 
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Der große Reformator des indischen Denkens, Sankara, der um 
790-850 post lebte, bekämpfte das Säkhya-System als eine Irrlehre 
und ebenso die buddhistische Lehre. Im Gegensatze zu jenen wollte er 
die alte wahre Lehre des Veda wiederherstellen. Er stützte sich dazu auf 
die Texto der Upanisad, in denen, wie im ganzen Yeda, eine unantast- 
hare, keinen Widerspruch duldende Offenbarung zu sehen war. Die 
historisch entstandene Tradition konnte nur in soweit geduldet worden, 
als sie den Text der Upanisad ergänzte, ohne ihm zu widersprechen. 

Sein System der Vedänta-Philosophie entwickelte Sanıkara in 
der Form eines Commentars zum Brahma-sütra des Bädaräyana. Es 
wird darin aber keineswegs eine Auslegung jenes Älteren-Vedänta 
gegeben, sondern durchaus das eigne System des Sankara, Dieser 
Jüngere Vedänta bedeutet eine Fortentwicklung der orthodoxen Rich- 
tung des indischen Denkens, bei der die alten Gedanken zu deutlicherem 
Ausdruck gebracht werden, der, zwar in neue Formen gefaßt, doch ıhren 
tiefen Sinn getreu wiedergiebt. 

Bei Sanıkara kommt dıe eine der beiden Auffassungen vom Wesen 
der Welt, die in den Upanisad nebeneinander herlaulen, zum Siege. Es 
giebt in \Vahrheit nur das Eine, das Brahman, das mit dem Ätman 
identisch ist (brahma-Atma-aikyam), Neben ihm läßt die Lehre des San- 
kara nichts Zweites zu (Advaita-väda). Die Realität der Außenwelt und 
der Seelen wird geleugnet, sie bestehen nur als Schein und Trug 
(Mäyd-väda), Der Widerspruch dieser idealistischen Anschauung mit 
dem empirischen Standpunkt, der aus den Sinnen und dem Bewußtsein 
eine Realität der Dinge und der Seele herleiten will, wird aufgelöst durch 
die Annahme eines.niederen und höheren Wissens. 

Dem empirischen Wissen liegt die Übertragung des Wesens und der 
Eigenschaften des Nicht-Ichs auf das Ich zugrunde. Dieses Wissen ist 
aber ein Nichtwissen (avidyä). Daß uns eine Vielheit der Dinge er- 
scheint statt der wahren Einheit des höchsten Brahman, das ist nur 
Täuschung (mäyä). Dieser Wahn trübt den Intellect, so daß Jeder sich 
als ein Individuum betrachtet, als handelnd und leidend vorkommt. In 
Wahrheit aber ist das Ich mit dem Absoluten identisch, und es giebt 
überhaupt nichts als das eine Brahman, das alles ist. 

Das Nichtwissen läßt, nach außen projiciert, die Erscheinungsweli 
entstehen, die also nur ein für unser bedingtes Erkennen unvermeidlicher 
Schein und Trug ist. Das wahre Wissen, nämlich die Erkenntnis der 
ewigen Einheit des Brahman, vernichtet den Irrtum. Die Seele wird von 
ihrer Persönlichkeit befreit und geht im absoluten Brahman auf. 
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Sankara scheidet zwischen einem höchsten attributlosen Brahman, 
in dessen Erkennen die Erlösung liegt, und einem niederen attribut- 
behafteten Brahman, wie es uns auf Grund des Nichtwissens erscheint. 
So gewinnt er einen esoterischen und einen exoterischen Standpunkt 
und vermag auf diese Weise die verschiodenen und widersprechenden 
Aussprüche der Upanisad einheitlich zu deuten, für die ursprünglich 
ein festes System, in das sie eingeordnet werden könnten, überhaupt 
fehlte. Seine Darstellung wechselt nun bestündig zwischen beiden Stand- 
punkten, der theologischen Lehre, die der Tassungskraft der Menge an- 
gepaßt ist, und der philosophischen, die ewige Wahrheit enthält. 

Im niederen Verstande läßt Brahman als persönlicher Gott (I$vara) 
die Welt aus sich hervorgehen. Er schaflt sie immer von neuem, ohne 
Anfang, von Ewigkeit her, und zieht sie immer wieder in sich zurück, 
in endlosem Proceß. Brahman ist zugleich die Materie, aus der die Welt 
gebildet wird, und der Schöpfer und Former. Es ist pantheistisch die 
Weltseele und psychologisch das Princip der Individualseele, Als Golt 
verhängt er über die Seelen ihr Wirken und Leiden, er schafft das Ge- 
setz des Karman, und von ihm hängt auch die schließliche Erlösung ab. 

Die einzelnen Seelen wandern, wie in der Lehre des Särkhya, mit- 
samt ihrem feinen Leibe, geleitet von Verdienst oder Schuld ihres Tuns, 
durch die Daseinsformen und nehmen so teil an der Evolution und 
Reabsorption des Kosmos. Durch gute Werke, Frömmigkeit und Stu- 
dium sind höhere Existenzen zu gewinnen, aber nicht das letzle Ziel der 
erlösenden Erkenntnis. 

Für den empirischen Standpunkt giebt es also, gelrennt vom abso- 
luten Brahman, von Ewigkeit her eine Vielheit individueller Seelen, 
hineingestellt in eine reale Welt, deren Schöpfung und Vernichtung perio- 
disch aus Brahman hervor erfolgt. Der Ätman ist nicht mit dom Brahnıan 
identisch und muß aus einem Leibe in den andren hinein wandern in 
alle Ewigkeit. Jedes Werk, das gute wie das böse, fordert Lohn oder 
Strafe durch ein folgendes Dasein ?°. 

Für das höhere Wissen (samyag-dar$ana) aber gibt es nichts als nur 
das Brahman. Es ist sowohl Sein wie Denken. Sein und Denken ist 
eins. Der Ätman ist das Brahman. Er kann nichts von jenem Verschie- 
denes sein, denn ein solches ist nicht vorhanden. Da es kein Sein gibt 
außer Brahman, der Ätman aber existiert, so muß er mit dem ganzen, 
ewigen, unteilbaren, unwandelbaren Brahman selbst identisch sein. Das 
eigne Selbst, das durch sich Gewisse, ist nicht ein Teil des Absoluten, 
es ist das volle Brahman. 
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Der metaphysische Standpunkt leugnet daher alle Vielheit, also auch 
die Schöpfung und Existenz der Außenwelt, die Individualität und Seelen- 
wanderung. Die ganze Well ist nur Brahman und hat über Brahman 
hinaus keinen Sınn. Die Erscheinungswelt und die Vielheit der Seelen 
istnur Schein (mäyä). Nur das Nichtwissen (avidyä) läßt uns Brahman 
als eine nicht einheitliche Erscheinung auffassen. Die Seele verfällt 
dieser Täuschung, die ihr eine Vielheit von Objeceten und ein indivi- 
duelles Bewußtsein als real vorhält, wie dem Schlummernden ein Traum- 
gebilde erscheint, 

Die Wesen sind wie die Gestalten eines Traumes — -— wahr, so- 
lange der Traum dauert, und nicht mehr wahr nach dem Erwachen, 
Das Leben ist nur eine Illusion. Die Menschen glauben ihre Schick- 
sale nur zu erleben. In Wirklichkeit haben sie ihre Talen gar nicht 
getan, besitzen nur ein eingebildetes Karman, und das unendliche Reich 
der Seolenwanderung (saınsära) istnichts als lauter Schein (mäy&)?t, 

Die Trage, wie diese Mäy&, der kosmische Irrtum, entsteht, wird von 
Sankara nicht beantwortet. Da nichts außer Brahman vorhanden ist, 
müßte sie auch zum allein existierenden Brahman gehören, etwa als ein 
Traum des Absoluten. Das Rätsel der Außenwelt ist für unser Denken 
nicht zu lösen. Auch unser eignes Selbst läßt sich zwar nicht beweisen, 
weil es der Träger jedes Beweises ist?®®. Der Ätman hat aber Evidenz, 
Nur in sich selbst, in der Tiefe des eignen Wesens, also kann der Mensch 
die Lösung des Welträtsels finden. 

Die Erkenntnis der vollkommenen Identität des eignen Wesens mit 
dem Weltganzen (aham bralıma asmi), dasSichbewulßtwerden der Einzel- 
seele als Allseele, befreit vom Wahn der Individualität, vom Leiden des 
Daseins, es zerstört die \Yirkung der Taten, hebt das Gesetz des Karman 
auf, endet die Ketto der Existenzen. Die Erlösung ist nicht eine Folge 
stulenweiser Vervollkommnung, kein Ergebnis moralischer Läuterung, 
denn der Ätman ist ja unveränderlich, da er Brahman selbst ist. Es 
handelt sich nicht um die Erreichung einer höheren Daseinsform in 
einer vordem nicht bestehenden Vereinigung mit dem Absoluten, sondern 
nur um das Innewerden der stets vorhandenen Einheit, wobei der Ätman 
sich als Brahman begreift (lat ivam asi). 

Durch Zerstörung des Nichtwissens tritt die wahre, höchste Erkennt- 
nis ein, vor der alle Täuschung verschwindet. Ein Strick mochte im 
Dunkeln für eine Schlange gehalten werden, im Lichte aber zeigt sich, 
daß es ein Sirick ist, und dann wissen wir, daß es irnmer nur ein Strick 
war. So durchschaut der Befreite den Schleier der Mäyä. Er sieht sich 
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selbst als das ewige Brahman, alles audre erweist sich als Trug und 
Sinnentäuschung. 

Gute Werke können die Erlösung nicht bewirken. Erforschung des 
Veda, religiöse Frömmigkeit, Meditation und Askese sind nur Jlilfsmittel, 
indem sie die Ifemmungen beseitigen, die dem Eintritt der wahren Er- 
kenntnis entgegenstehen. Ist aber das letzte Wissen erlangt, so sind alle 
Werke mit ihm hinfällig geworden, Durch die unmittelbare Intuition 
von der eignen Identität mit dem Brahman werden alle vergangenen 
guten und bösen Werke ausgelöscht. Wer weiß, daß er Weltgeist ist, 
der kann nicht länger der Täter seiner früheren Taten als irdische Indi- 
vidualität sein. Dieses Ich ist ebenso wie die Realität der Außenwelt 
verschwunden. Zugleich erlischt Emplindung und Bewußtsein. Der 
Schmerz und das Leiden sind aulgehoben. 

Für den Wissenden gibt es keine Pilichlen mehr, keine Vorschriften 
des Handelns ?®. In ilım ist der Wahn, der die Voraussetzung alles Tuns 
bildete, überwunden. Was er fortan Lut, ist gleichgültig. Die Werke 
freilich, deren Frucht das gegenwärtige Leben ist, kann das Wissen nicht 
mit rückwirkender Kraft aufheben. Es wird also der Leib noch eine 
Weile fortbestehen, aber die Seele hat keinen Anteil mehr an ihm. Das 
Karman ist mit Ablauf dieser Existenz ausgeglichen, und es bleiben keine 
Werke mehr übrig, die ein weiteres Dasein nach sich ziehen könnten, 
Für den Erlösten tritt also mit dem irdischen Tode auch die ewige Be- 
freiung aus der Welt des Scheins (somsära) ein, im Zustand des Nirväna, 
der in der unpersönlichen, bewußtlosen Vereinigung mil dem Brahman 
besteht. 

Die universelle Erkenntnis, daß alles, was nicht Seele ist, illusorisch 
ist, daß die ganze Welt außer dem Selbst nur Schein bedeutet, daß 
dieses Selbst aber identisch ist mit dem absoluten Brahman, daß außer 
dem Brahman überhaupt nichts Reales existiert, dieses Wissen hebt die 
Bedingungen für das Weltdasein der Seele, das nur auf der Täuschung 
und dem Nichtwissen beruhte, endgültig auf. Der Wissende löst sich 
also mit dem Eintritt seines leiblichen Todes im ewigen Brahman auf, 


Der Ältere Vedänta war vor der Entstehung des Buddhismus vor- 
handen, das System des Jüngeren Vedänta aber ist erst 1200 Jahre 
nach dem Tode des Buddha durch Saıkara festgelegt worden. Wenn 
es auch im wesentlichen eine Neubelebung und Ausgestaltung der alten 
Lehren der Upanigad bedeutet, so dürfen die Gedanken des Jüngeren 
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Vedänta doch niemals olıne Vorbehalt rückwärts übertragen und zu 
Voraussetzungen des Buddhismus gemacht werden. 

Es ist vielmehr eine Einwirkung der Philosophie des spätereu Bud- 
dhismus auf das Vedänta-System durchaus wahrscheinlich. Über dieses 
Verhältnis sei vorgreilend kurz Folgendes bemerkt: 

Die Grundanschauung der buddhistischen Philosophie ist, daß es 
kein permanentes Sein, sondern nur ein stetes Werden gibt, Es existiert 
weder Materie, noch Seele, noch Gott, sondern nur ein Weltgesetz des 
Entstehens und Vergehens und ein moralisches Gesetz des Karman. 
Wo infolge erlangter höchster Erkenntnis kein Karman mehr vorhanden 
ist, tritt Niryäna ein. Das Dasein aller Dinge besteht in Reihen von 
Momentanexistenzen. Jedes Ding ist nur für einen Augenblick vorhanden 
und wird im nächsten durch ein Facsimile seiner selbst ersetzt, etwa 
wie der Vorgang im Kinematographen bei den rasch folgenden Einzel- 
bildern, die den Anschein einer beharrenden Existenz ergeben. 

Der ältere Buddhismus sah die Dinge als vergänglich und flüchtig, 
aber doch als wirklich an. Das Mahäyäna aber führte dann zum philo- 
sophischen Nihilismus ($ünyaväda) des Nägärjuns, der leugnete, daß 
hinter der Erscheinung etwas Positives liege. Seine Nachfolger gelangten 
durch Einschränkung des radicalen Nihilismus zu einem reinen Idealis- 
mus, Danach hat nur unser Denken Wirklichkeit, die Welt existiert 
aur in unsren Gedanken, indem deren Inhalt nach außen projiciert wird 
und ein täuschendes Bild hervorruft, 

Sadkara, der große Feind des Buddhismus, mag doch von der Lehre 
des Nägärjuna, der eine höhere und niedere \Vahrheit annahm, dazu 
angeregt worden sein, die in den Upanisad enthaltenen Widersprüche, 
namentlich den zwischen Brahman-Einheit und Weltwirklichkeit, da- 
durch zu lösen, daß er Letztere nur für das Reich des niederen Wissens 
gelten ließ, sich mit dem höheren Wissen aber über den Dualismus des 
Sänkhya erhob zur transscendenten Einheit. Der orthodoxe Standpunkt 
verlangie dabei, daß das höchste Brahman nicht durch das philoso- 
phische Denken eıgründel werden kann, sondern nur in der Olfenba- . 
rung zu finden ist, die im Veda gegeben ist**, 


Jaina und Bauddha 


Die religiösen Anschauungen und philosophischen Lehren des alten 
Indien bildeten die notwendigen Voraussetzungen bei der Entstehung 
des Buddhismus zu einer Zeit, die alle Zeichen der Ermüdung und 
Zersetzung irug. . 
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Die Erkenntnis vom Leiden der Welt, der Wunsch nach Befreiung 
aus dem Strome der Seelenwanderung, das Streben nach Erlösung von 
der Existenz hatton schon früh asketische Richtungen entstehen lassen, 
die ihre Lehren zunächst unter Geheimhaltung in der Zurückgezogen- 
heitder Waldesstille pflegten. So bildete sich ein zweiter geistlicher Stand, 
unabhängig von der von Geburt zum Priesteramte berufenen Kaste der 
Brahmanen. Es onistanden verschiedene Kreise von frommen Männern, 
die aus innerem Antriebe ihrem religiösen Bedürfnisse eignen Ausdruck 
gaben, die Erlösung mit verschiedenen Mitteln zu erlangen suchten. 

Innerhalb des orthodoxen Brahmanentums bestand eine Anzahl 
philosophischer Schulen, die der vedischen Überlieferung mehr oder 
woniger folgten, deren Ziel stets die Befreiung vom Leiden des Daseins 
bildete, das ihnen durch theoretisches Wissen, verdienstliches Handeln, 
askelische Übung und ekstatische Entrückung erreichbar schien. 

Die Askese ist eine uralle Erscheinung im indischen Leben. Strenge 
Selbstzucht und besonclere Übungen der Concentration dienten als Vor- 
bereitung auf das vedische Opfer, unter den Brahmanen selbst gab es 
berufsmäßige Asketen ($ramaga, yogin), die als Bettler (muni) lebten 
‚oder ihre Lehren als Wanderprediger (parivräjaka) verbreilelen, andere 
zogen sich nach schlimmen Exfahrungen im weltlichen Stande in die 
Einsamkeit zurück und wurden Waldeinsiedler (vänaprastha). Die as- 
ketischen und mystischen Grundsälze wurden besonders von den An- 
hängern des Yoga vertreten, dio als rechtgläubig anerkannt waren, 

Das philosophische Denken und die religiöse Betätigung konnte sich 
in Indien frei äußern und daher auch rasch in abweichenden Formen 
verzweigen. Es entstanden so auch neue Richlungen mit selbständigen 
Lehrmeinungen, die nicht strong auf dem Boden des Veda standen, ohne 
zunächst in einen bewußten Gegensatz zu dessen orthodoxer Überliefe- 
rung zu treten. Ein Gegensatz erwuchs erst daraus, daß einzelne Schulen 
die Autorität des Veda nicht anerkannten und sich dadurch außerhalb 
des Brahmanentums stellten. 

Die asketischen Erlösungslehren gewannen nun eine Tendenz des 
Widerspruches zur historischen Tradition, die sie in den Augen der 
Brahmanen als heterodox erscheinen lassen mußte, Ein weiterer Schritt 
war es dann, daß jene selbständigen Askoten auch mit der Absicht einer 
Reform auftraten, die sich gegen das zünftige Brahmanentum richtete, 
Sie setzten sich in deutlichen Gogensatz zur starren Lehre des Veda und 
zum Kastenzwange, mit dem die Brahmanen das Leben des indischen 
Volkes beherrschten, und forderten volle Freiheit für ihre Überzeugungen. 
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Zu den so entstehenden Secten gehörten neben andren die „Entfes- 
selten“ (Nirgrantha, Nigantha). Ein Zweig der Nirgrantha, der sich auf 
Pärsva im VIEL Jahrhundert als Stifter beriel, erhielt eine Reform mit 
strengerer Askese durch Vardhamäna, den Sohn desSiddhärta von Kunda- 
pura, derals Mönch den Namen Nirgrantha Jiätiputra (Niganfha Nätha- 
putla) erhielt, einen Zeitgenossen des Buddha Gautama. Von seinen 
Anhängern wurde dieser Mahävira „der große Held“ oder Jina „der 
Sieger, Überwinder" genannt, und die von ihm begründete Richtung 
nahm den Namen der Jaina-Secte an. 

Nach der Lehre des Mahävira ist die Seele (jiva) identisch mit dem 
Brahman-Äiman, ihrem Wesen nach Erkenntnis, aber jede Seele ist ein 
selbständiges Individuum. Nach den Taten (karman) richtet sich die 
Beschaffenheit des Leibes, den die Seele zum Aufenthalt erhält, Eine 
Seele, deren Karman aufgebraucht ist, geht zur ewigen Ruhe ein, behält 
aber Fortexistenz, Die Erlösung wird bewirkt durch Askese, die das 
Karman vernichtet. Sie besteht in Selbstpeinigung des Körpers, Aus- 
rupfen der Haare, Nacktgehen, sirengem Fasten, das bis zum Selbst- 
morde durch freiwilligen Ilungertod geht. 

Die Jaina zerlielen später wieder in zwei Zweige, die Svetämbara 
„Weißgekleideten« und die Digambara „Luftbekleideten“. Letzteregingen, 
wie Mahävira selbt, nackt und gehören zu jenen Asketen, die vorf’den 
Griechen als Touvogogioral bezeichnet wurden. Die Svetämbara trugen 
Kleidung und nahmen auch Franen in ihre Secte aul, die die sirengere 
Richtung nicht der Erlösung für fähig hielt?®,. Von einem Schüler des 
Mahäytra, Gogdla Maskariputra (Gosäla Makkhaliputta), ging die fanatische 
Sekte der Ajivika (Ajtvaka) „Lebenslänglichen Büßer“ aus, die Fasten 
und Leibeskasteiungen in übertriebenem Maße tibten®®, 

Die allgemeinen Gebote der Jaina waren Schonung alles Lebens, 
Wahrhaftigkeit, Keuschheit, Achtung fremden Eigentums, Aufgabe eignen 
Besitzes. Namentlich die erste Forderung wurde mit größter Strenge ge- 
wahrt, so daß der Asket das Ungeziefer an seinem Leibe duldete, den 
Weg vor seinen Füßen mit einem Besen fegte und seinen Mund mit 
einem Tuche verband, um nicht versehentlich ein kleines Lebewesen zu 
zerireten oder zu verschlucken. 

Mahävira und Gautama waren zur gleichen Zeit und auch in den 
gleichen Landgebieten tätig, Die gleichzeitig entstandenen Lehren des 
Jinismus und Buddhismus haben viel Ähnliches. Die Hauptunterschei- 
dungspunkte sind die Annahme individueller Seelen und die stärkere 
Betonung der Askese bei den Jaina. Die Lehre der Jaina stand der 
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orthodoxen Philosophie des Brahmanismus näher und konnte sich da- 
her in Indien mit dauernderem Erfolge behaupten als die buddhistische, 
Sie geriet später unter starke Beeinflussung der. religiösen Kulte des 
Hinduismus. So entwickelte sich bei den Jaina ein Heiligenkull, nach 
dem dann Mahärvira nur als der letzte von 24 Überlieferern der Wahr- 
heit (Tirthankara) verehrt wurde 2T, 

* 

So war auch der Buddhismus, die von Gautama verkündete Lehre, 
bei ihrem Entstehen nur eine unter zahlreichen gleichzeitigen philoso- 
phisch-theologischen Schulen mit dem Charakter jener asketisch- 
mystischen Reform-Secten. Der Buddha Gautama war nicht der einzige 
und auch nicht der erste Heilslehrer, sein System bedeutete nichts grund- 
sätzlich Neues in Indien, es stand nur als eine besondere Form neben 
verschiedenen Erlösungslehren andrer Art. 

Die Richtung der Bauddha wollte aber nicht nur eine besondere Ge- 
dankenwahrheit oder Vorschrift der Lebensführung geben, sie bezweckte 
eine religiöse und sitlliche Reform des Menschen in tieferem Sinne als 
die übrigen Systeme. 

Auch die buddhistische Lehre charakterisiert sich zunächst als eine 
Reaction gegen den Brahmanismus. Zwar bestand zu Lebzeiten des 
Stifters kein absoluter Gegensatz und keine principielle Feindschaft 
zwischen Brahmanen und Askeien. Gaulama predigte an den heiligen 
Orten der Brahmanen und disputierte mit ihnen. Er hatte zwei Lehrer 
im Yoga und ist zu diesen, wenn er sich auch von ihnen unbefviedigt 
abwandte, loch nicht in Gegensatz getreten, denn er wollte ihnen als den 
Ersten seine eigne Lehre verkünden, 

In religiöser Llinsicht freilich bedeutete die Lehro des Buddha einen 
vollkommenen Bruch mit den aligeheiligten Anschauungen. Sie lohnte 
den vedischen Glauben in allen seinen Formen durchaus ab. Gautama 
verwarf vor allem den Kastenzwang der Brahmanen, das Oplferwesen 
und die Verdienstlichkeit des Rituals. Er setzte sich damit über alle 
Traditionen des altindischen Lebens hinweg. 

Ihre philosophische Grundlage aber hatte die buddhistische Lehre 
durchaus in den bestehenden Systemen des indischen Denkens. Die 
Gedanken des Buddhismus sind vorgezeichnet im Vedänta, Sänkhya 

, und Yoga. Dabei muß freilich stets lesigehalten werden, daß damit nicht 
eigentlich die in den wesentlich jüngeren Schriften dieser Richtungen 
ausgedrückten Lehren gemeint sind, sondern deren ältere Formen, die 
uns nicht überliefert sind, 


* 


304 Die indische Systemphilosophie 





Auch Gautama ging wie die meisten indischen Denker von der in den 
Upanigad gegebenen philosophischen Grundlage aus und entwickelte 
daraus einen Idealismus, der mit jenem des Jüngeren Vedänta in den 
llauptzügen übereinstimmt, 

Der Buddhismus hat sich in seiner Theorie mit seiner Terminologie und 
Speculation vorwiegend an dasSänhkhya angelehnt. Die philosophischen 
Gedanken waren für Gautama vollkommen gegeben. Er hat die Formen, 
in denen er seiner eignen Lehre Ausdruck gab, nicht selbst geprägt®®, 

In seiner Praxis aber ist der Buddhismus vielfach dem Yoga gefolgt. 
Er hat allerdings der Askese, auf die im Yoga ein Hauptgewicht gelegt 
wurde, an sich keinen verdienstlichen Wert beigemessen. in der Übung 
der Meditation aber hat der Buddhismus sich vollkommen der Yoga- 
Praxis angeschlossen, 

Insbesondere knüpfte Gautama an die schon innerhalb des Brahmanis- 
mus aufgetretene Mystik an. In dem Begriff «les Brahman als Weltseele 
war eine Verjenseitlichung der Wesensform dieser Welt geschaffen 
worden. Die Lehre ekstatischer Versenkung trug im Yoga ausgesprochen 
myslisches Gepräge, und gerade diese Seite übernahm der Buddhismus 
nahezu vollständig. 

Es ist somit für die Entwicklung der buddhistischen Lehre festzuhalten, 
daß seine Elemente keine Neuschöpfungen sind, sondern bestehenden 
Quellen entstammen.Dieschonim Vedänta, Sankhya, Yoga ausgedrückten 
Gedanken spiegeln sich überall in den Reden des Buddha Gautama?®, 

Buddha aber hat stärker als je zuvor das Weltleiden betont. Er hat 
die pessimistische Grundstimmung, die bereits im indischen Denken 
lag, wesentlich verschärft, indem er die Tatsache des Leidens, die auch 
für das Sänkhya von besonderer Bedeutung war, zum Tundament seines 
ganzen Lehrgebäudes machte. 

Schließlich aber erhielt die Erlösungslehre durch Buddha einen ganz 
andern Sinn, Es handelte sich für ihn nicht mehr um die Befreiung 
einer existenten und in die reale Außenwelt verstrickten Scele. Die von der 
indischen Philosophie aufgestellten Wesenheilen von Materie und Seele 
werden vom Buddhismus als nichtexistierend geleugnet. Im Brahmanis- 
mus war das Erfassen des Brahman-Ätman, das Aufgehen der Einzel- 
seele in der Weltseele ein positives Ziel, Für den Buddhismus bleibt 
zuletzt nichis Wirkliches mehr übrig, und das Erlöschen im Nirväna } 
hodeutet ein negatives Ziel. Die buddhistische Lehre ist eine nega- 
tivistische. Was im Buddhismus an Positivem gegeben ist, gehört in 
‚das Gebiet der Mystik. 
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Es erkabt sich zunächst die Trage, ob Buddha überhaupt eine 
historische Persönlichkeit war. Dies muß als zweifellos gelten. 
Die Überlieferung berichtet von ihm viele Zuge, die nicht auf bloßer 
Erfindung beruhen können. Die Lehre enthält deutliche Beweise von 
“dem Menschen Buddha, der sie gelehrt hat. Die Persönlichkeit des 
Stifters ist ein wichtiger Bestandteil des ganzen Gebäudes, der nicht 
fortzuleugnen ist. Daß er gelebt, ist aus den Wirkungen zu erkennen, 
die er hervorgerufen. Alle Zweifel hierüber sind aber beseitigt worden, 
seit man die Inschriften aus der Zeit des Königs Agolca aufgefunden hat, 
die den historischen Buddha bezeugen. 

Schwieriger ist die Trage zu beantworten, wann Buddha gelebt 
habe. Die Angaben darüber gehen sehr weit auseinander, Die bud- 
dhistische Tradition ist hierfür keine sichere, und die europäische WVissen- 
schaft hat kein einwandfreies Ergebnis erreicht. 

Gegenüber den Angaben des Südlichen Buddhismus, die als die zu- 
verlässigeren zu betrachten sind, hat der Nördliche Buddhismus das 
Leben Buddhas mit absichtlicher Tendenz in ein viel höheres Alter 
zurückverlegt, Während im Ilinaydna das Nirväna zwischen 480 und 
470 ante angenommen wird, wird es ihm Mahäyäna für 688, 942, 947, 
949 angesetzt, In China und Japan rechnet man die Lebenszeit meist 
für 1027—947, doch werden auch andre Daten genannt, die in noch 
ältere Zeit hinaufreichen ®, 

Umgekehrt hat man aus den Inschriften auch auf eine erheblich 
Jüngere Lebenszeit schließen wollen, so daß bei den Indologen die An- 
gabe des Todesjahres zwischen 480 und 388 ante schwankt, Die neueste 
Forschung nimmt 477 oder 480 als das Wahrscheinlichste an. Nach 
den glaubhaften Angaben aller Texte über die Lebensdauer von 80 oder 
81 Jahren wäre die Geburt zwischen 561 und 557 anzusetzen. 

Außerordentlich schwer zu entscheiden ist die weitere Frage, was von 
dem Lebenslaufe des Buddha, den die vielgestaltige Überlieferungsschildert, 
geschichtliche Tatsache sein kann. Das wirkliche Leben des Stifters 
ist mit Zügen der Legende mehr und mehr umkleidet worden, so daß 
es kaum möglich erscheint, daraus den historischen Kern rein auszu- 
scheiden. 

Im eigentlichen Buddhismus der ältesten Zeit trat die Person des 
Buddha noch hinter seiner Lehre zurück, Erst im Mahäyäna gewann die 
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Persönlichkeit des Stifters jene erhöhte Bedeutungli® einmal ihn zum 
inem Leben zur 


gölllichen Wesen erhob und dann die Erzählung von“! storisch 
Ausgestaltung brachte. Wir besitzen aus diesem Grunde kan storiec 
zuverlässige Lebensbeschreibung, sondern nur Legenden späl®” Katı 
stehung. 

Was nach Ausschaltung des zweifellos der nachträglichen re) 
Erfindung Zugehörigen übrigbleibt als geschichtlicher Kern, das kanı 
dem Buddhaleben in der Litteratur nur nach der Annahme der größeren 
oder geringeren Wahrscheinlichkeit abgeleitet werden. Die Legende ist 
das Gegebene, Ein davon unabhängiger Geschichtsbericht existiertnicht. 
Die vorhandenen biographischen Fragmente sind zudem erst in sehr 
viel späterer Zeit zu einem einheitlichen Lebensbilde verwertet worden, 
als bereits jüngere Theorien wirksam geworden waren, die in Buddha 
nicht mehr den Menschen, sondern den Gott sahen, so daß sein Er- 
scheinen auf Erden im Zusammenhange mit den religiösen Vorstellungen 
einen Rahmen übernatürlicher Ereignisse erhalten mußte. 

Alle Chronologie ist dabei durchaus unzuverlässig. Für das Wann der 
Vorgänge hat man in Indien niemals ein rechtes Organ gehabl3!, Es 
lassen sich daher nur wenige Einzelheiten aus dem Leben Gautama’s 
mit Sicherheit feststellen, um so weniger, als von einer indischen G6- 
schichte jener Zeit eigentlich, beim Mangel historischer Litteratur, 
überhaupt kaum die Rede sein kann. 


* * 
* 
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Aus nordwestlicher Richtung werden die indogermanischen Arier 
nach Indien eingedrungen sein, wo sie zunächst das Panß&h eroberten, 
unter Verdrängung der dravidischen Bevölkerung. Das Land wurde 
unter die Sieger zersplittert in kleine Fürstentümer, die miteinander in 
beständigen Fehden lagen. Die Entwicklung ging ohne Zusammenhang 
mit andren Reichen indogermanischer Völker vor sich, auch die früher 
vorhanden gewesene Verbindung mit den verwandten Stämmen in Irän 
war nach dem Überschreiten der Gebirgsschranken jedenfalls ver- 
loren. 

Einen Einfluß nach außen scheinen die ältesten indischen Staaten 
nicht ausgeübt zu haben, auch haben sie kaum erhebliche Einwirkungen 
durch fremde Gewalt erfahren. Die Kraft der zahlreichen arischen 
Stämme erschöpfte sich ganz in inneren Kämpfen, Von ihren Teil- 
königreihcen und Kleinfürstentümern ist nur ein unsicheres Bild zu 
gewinnen, Für die Vorgänge im eignen Lande fehlte den Indern der 
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historische Sinn. In ihrer umfangreichen Litteratur finden sich darüber 
keine zuverlässigen Aufzeichnungen. Es gibt daher keine bestimmto 
Geschichte des Landes Indien vor der Zeit des Buddha und auch 
eigentlich nicht vor der Eroberung durch Alexander. 

Vom Indus-Stromlande waren die arischon Eroberer allmählich weiter 
nach Osten vorgedrungen, bis in das Ganges-Tal. Dort entstanden die 
Reiche von Ko$ala (Kosala) und Magadha, nördlich und südlich dos 
Stromes, die unter den übrigen Kleinstaaten größere Bedeutung ge- 
wannen, Zur Zeit, in der Gautama auftrat, herrschte in Kosala König 
Prasenajit (Pasenadi), in Magadha König Bimbisära, Der letztere wurde 
(im Jahre 485?) von seinem Sohne AjätaSalru (Ajätasattu) umgebracht, 
der sich darauf des Thrones bemächtigte. Dieses Ereignis fällt in die 
letzten Lebensjahre des Bjıddha. 

Magadha erlangte dann eine Art Vorherrschaft unter den Teilreichen 
in Nordindien. Es herrschte dort die Dynastie der Sai$unäga bis gogen 
350, dann diejenige der Nanda (350—315), deren letzter König Dhar- 
mananda war zur Zeit Alexanders des Großen, 

Im Stromgebiet des Ganges (Gahgä) und in den Gegenden nördlich 
davon bis an die Gebirgskette des Himälaya war der Schauplatz, auf 
dem sich das Leben und Wirken des Buddha abspielte, Die Ortsangaben 
der Überlieferung können wohl als zuverlässige gelten. 

Die Hauptstadt des Reiches Kosala war Srävasıi (Sävatiht), diejenige 
von Magadha war Räjagrha (Räjagaha). Die IIsimat des Buddha war 
der Ort Kapilavastu (Kapilavatihu) am Rohini-Flusse, nahe der Grenze 
von Nepäl, In der Nähe lag der Lumbini-Ilain, in dem er geboren wurde, 
Seine Lage ist durch eine Inschrift aus der Zeit König ASoka's fest- 
gestellt worden. 

Seine Erleuchtung erlangte der Buddha in der Nähe des Ortes Urubilva 
(Uruvelä) bei Gayd (Buddha-Gayä) südlich von Räjagrha, Seinen Tod 
fand er zu Kusinagara (Kusinärä) am Flusse Hiranyavati östlich von 
Kapilavastu, im Gebiet der Malla-Fürsten. Am Ganges lagen die Orte 
Kausämbt (Kosambi), Bäränasi (das heutige Benares), Vaigält (Vesält, 
heute Basarh) nördlich des späteren Pätaliputra (= Patna). Leizteres ge- 
hörte zum Fürstentum der Licchavi, im Anschluß an Magadha. 

Von Bedeutung sind die Ilaine, die der Gemeinde der Bauddha, von 
Gönnern unter den Laienanhängern zur Verfügung gestellt, zu vorüber- 
gehendem Aufenthalt dienten, der 'Jetavana des Anäthapindada bei 
Srävasti, der Veluvana bei Räjagrha, der Nigrodha-Iein bei Kapilavastu, 
. der Mango-Hain der Ambapäli bei Vai$äl}, ferner der Tierpark Nsipatana 
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(Isipatana) bei Benares und der „Geierberg“ (Grdhraküta, Gijjakuta) bei 
Räjagrha ala Predigtstütten. 

Gautama gehörte zum Geschlechte der Säkya (Sakya)**. Sein Vater 
Suddhodana war wohl eher ein adliger Grundbesitzer als ein wirklicher 
König. Der Name seiner Mutter Mäyä läßt eine Deutung im mystischen 
Sinne zu. Sein Weib wird in den Texten verschieden genannt®®. Sein 
Sohn Rähula scheint eine geschichtliche Person gewesen zu sein, die in 
der Entwicklung des Ordens eine Rolle spielte. 

Nach einer Zeit weltlichen Genusses wandte Gautama sich der religiösen 
Askese zu, wurde ein Schüler der bestehenden Richtungen (Sänikkhya- 
Yoga), gelangte dann aber zu abweichender Überzeugung, die er als die 
eigne Lehre verkündete, und begründete eine Gemeinde. Dies mögen die 
dürftigen Tatsachen sein, an die sich die Erinnerung des Meisters bei 
Jüngern und Anhängern auspann, wie sie in den Unterredungen und Be- 
lehrungen, die er gegeben, fortlebte. Wichtiger als die äußeren Ereignisse 
seines ganz nach innen gerichteten Lebens war seine Persönlichkeit, die 
Wirkung seiner Worte und seines Vorbildes. Die mystischen Gedanken 
seiner Lehre erzeugten auch einen geheimnisvollen Nimbus um seine 
Person, Der Meister wurde zum Heiden der Legende. Die indische 
Neigung, abstracte Gedanken mit Bildern und Gestalten wiederzugeben, 
erwies sich wirksam, und die Phantasie schuf eine Tülle von Erzählungen, 
die den Menschen Gautama nicht nur als Heiligen schilderten, sondern 
zum göttlichen Wesen, zur Incarnation der höchsten Weisheit, Güte und 
Wahrheit erhoben. Das innerste Wesen der buddhistischen Gedanken 
hat vielfach seinen tiefsten Ausdruck gefunden in der Budedha-Legende. 
Sie ergänzt die abstracten Lehren durch eine, wenn nicht geschichtliche, 
doch psychologische Wirklichkeit. 


Die vollständige Legende vom Leben des Buddha existiert nur im 
*Nördlichen Buddhismus. Dies ist nicht wunderbar, weil in der ältesten 
Periode die Lehre das Wichtigste war und die Person ihr gegenüber an 
Bedeutung zurücktrat, Daher enthält der Päli-Canon keine eigentliche 
geschlossene Biographie. Bruchstücke einer solchen finden sich im 
Mahävagga des Vinaya-pifaka und im Sutta-nipäta des Sutta-pifaka. Das 
Mahö-parinibbäna-sutta im Digha-nikäya des Sutta-pitaka berichtet die 
letzte Lebenszeit und den Tod. 
Von Wichtigkeit sind auch die in der buddhistischen Lilteratur häufigen 
Lebensbeschreibungen früherer Buddhas, weil in der religiösen Legende 
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der Lebenslauf eines jeden Buddha ein typischer ist. Solche sind ent- 
halten im Mahäpadäna-sutta, in der Buddhavamısa, im Cariyä-pilaka, dio 
Teile des Suita-pitaka bilden, und vor allem in den Jätaka, den Er- 
zählungen von früheren Existenzen des Buddha. 

Eine vollständige Lebensbeschreibung mit Ausschluß der letzton Zeil 
gibt die Nidäna-kathä, wahrscheinlich ein Werk des Buddhaghosa aus 
dem V. Jahrhundert post, das zur nicht-canonischen Päli-Litteralur 
gehört. 

Die Sanskrit-Litteratur des Mahäyäna enthält mehrere Buddha-Legen- 
den, so vor allem das Mahävastu (wohl aus dem II, Jahrhundert anto), 
den Lalita-vistara (wahrscheinlich aus dem II. Jahrhundert post), das 
Abhiniskramapa-sütra, In epischer Form ist das Leben des Buddha be- 
handelt worden in dem Buddhacarita des Asvaghosa (um 100 post)?! 

Die Auffassung des Hinayäna unterscheidet sich von der des Mahäydna 
vor allem darin, daß bei ihr Buddha nicht von Mära versucht wird, koino 
Wunder wirkt und noch nicht die Rollo des Welterlösers hat, Züge, die 
erst die religiöse Ausgestallung der Nördlichen Schule hinzugefügt hat. 

Die Legende ist vielfach von mythologischen Elementen indischer und 
fremder Herkunft beeinflußt worden. Es scheint sich mit der Über- 
lieferung vom Leben des Stilters auch ein Sonnenmythus verbunden zu 
haben ®, 

Wenn im Folgenden das Leben des Buddha kurz darzustellen ist, 
so soll dies nach der Quelle des Lalitavistara und des Mahäparinibbäna- 
sulta geschehen, Für die erste Quelle überwiegt das Legendenhafto stark 
das Historische, während in der zweiten die Erinnerung an wirklich Ge- 
hörtes und Erlebtes deutlicher zum Ausdruck komm, 

Es wird sich dabei nicht um eine Trennung des Historischen vom 
Legendären handeln. Es soll das Leben des Buddha überhaupt nicht 
unter dem Gesichtspunkt betrachtet werden, daß darin eine in allen 
Zügen wahre oder auch nur glaubhafte Geschichte gegeben, sondern 
eben jene große Legende solbst, die einen wichtigen Bestandteil der 
buddhistischen Lehre bildet. In ihr ist das Leben des Stiftexs, der zwar 
ohne Zweifel eine geschichtliche Persönlichkeit gewesen, ganz vom 
späteren Beiwerke mystischer und symbolischer Erzählungen umrankt, 
Die Buddha-Legende setzt daher die Entwicklung des Buddhismus in 
einem bestimmten religiösen Sinne yoraus, wie sio sich im Mahdyana 
vollzogen hat, die aber bei unsrer Darstellung erst in einem andren Ab- 


schnilt ausgeführt werden kann. 
* * 
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Das Leben des Buddha ist in der Legende dargestellt nach den 
12 Hauptereignissen, welche Episoden des Lebenslaufes bilden, nämlich: 
1. Das Herabsteigen aus dem Götterhimmel. 2. Das Eingehen in den 
Mutterleib. 3. Geburt. 4. Jugend. 5. Vermählung und Leben im Palast. 
6. Flucht. 7. Askese. 8. Erleuchtung. 9. Kampf mit Mära, 10, Erwachen, 
11. Das Drehen des Rades. 12.Nirväna. Der Lalita-vistara gibt hier- 
von die ersten 11 Abschnitte, dasMahä-parinibbäna-sutta den letzten. 

1. Die Anschauungen über die Präexistenz des Buddha gehören dem 
späteren Glauben an. Der Bodhisativa, der zu seinem letzten Erden- 
dasein, in dem er zum Buddha werden soll, wiedergeboren werden soll, 
lebt mit den Göttern im Tusita-Himmel. Er hat die Wahl, Weltherrscher 
(Cakravartin) oder Welterlöser (Buddha) zu werden, Die Bestimmung 
zur Laufbahn beider ist durch die 32 Zeichen des „Großen Wesens“ 
(mahäpurusa) angedeutet, 

Die Götter bestimmen die Zeit der irdischen Geburt und das Ge- 
schlecht, in dem der Bodhisattva zur Welt kommen soll. Als seine Eltern 
werden für würdig befunden König Suddhodana von Kapilavastu aus 
dem Stamme der $älkya und die Königin Mäyä, Tochter des Säkya- 
Fürsten Suprabuddha. 

Der Bodhisattva nimmt Abschied von den Göltern und bestimmt 
seinen Nachfolger, den künftigen Buddha der nächsten Weltperiode, den 
Bodbhisaitva Maitreya, als Lehrer des Geselzes im Iiimmel. Beim Ilerab- 
stieg zur Erde geschehen wunderbare Vorzeichen, 

2. Der Bodhisattva geht als junger weißer Elefant (Symbol der Milde) 
zur rechten Seite in den Multerleib ein. Mäyä träumt dies, teilt den Trauhı 
dem Könige mit, und dieBrahmanen prophezeien die Geburt eines Kindes, 
das entweder Weliherrscher oder Erlöser zu werden bestimmt ist?", 

Es ist nicht gesagt, daß Mäy& Jungfrau gewesen, nur daß sie noch 
kein Kind geboren hatte. Sie bittet nach der Empfängnis des Bodhisvatta 
den König um Enthaltsamkeit, Das Kind weilt 10 Monate im Mutter- 
leibe, sitzend in der Meditationsstellung. Während der Schwangerschaft 
geschehen viele Wunderzeichen. 

3. Im Lumbini-Haine vor der Stadt Kapilavasiu wird der Bodhisattva 
schmerzlos geboren. In derNaturbegeben sich wunderbare Erscheinungen. 
Das Kind macht sieben Schritte nach den vier Iimmelsgegenden und 
spricht: „Ich bin der Erste in der Welt, dies ist meine letzte Geburt, 
enden werde ich das Leiden von Geburt, Alter und Tod.“ Es zeigen sich 
an ihm die 32 großen Schönheitszeichen (laksana) und die 80 kleinen 
Abzeichen (anuvyafijana), 
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Mäyä stirbt bei der Geburt?". Die Erziehung des Kindes übernimmt 
seine Tante, die Schwester der Königin Mäyd, Mahä-Prajäpati Gautamt, 
die ebenfalls eine Frau im Harem des Suddhodana war®®, Der Prinz 
erhält den Namen Sarvärthasiddha (oder Siddhärtha). Der Rinsiedler 
(rsi) Asita kommt aus den Bergen des Ilimälaya, um das Kind zu schen, 

“ erkennt an ihm die 32 großen Zeichen und verehrt es®, 

4, Das Kind zeigt frühreife Weisheit, Es wird in den Tempel geführt, 
wo ihm die Götterbilder zu Füßen stürzen: „Ich bin erhaben über alle 
Götter,“ In der Schule sind ihm alle Schriltarten bekannt. Schon in 
jungen Jahren sucht er die Einsamkeit auf, verweilt unter einem Rosen- 
apfelbaum (janbu) in der Stellung der Yogameditation (paryanka) und 
erreicht die höchste Stufe. 

5. Dem jungen Prinzen wird im Palast sorgfältige Erziehung zuteil. 
Er willigt in die Vermählung, die sein Vater wünscht, mit 16 Jahren, 
Es wird eine Erprobung seiner Kunstfertigkeiten veranstaltet, bei der 
Siddhärta alle Mitbewerber, auch seinen feindlichen Vetter Devadatta, 
leicht besiegt. Der Kampfpreis ist Gopä, die Tochter des Koliya-Fürston 
Dandapani, mit der die Hochzeit gefeiert wird*. 

Es wird nur von einer Gemahlin des Buddha berichtet, die seine 
Cousine gewesen. Ihr Name wird in den Texten vorschieden angegeben 
(Ya$odhard), Der Prinz genießt die Freuden des Narems, in dem ihm 
84.000 Frauen als Tänzerinnen aufwarten. Die irdischen Genüsse sollen 
ihn im weltlichen Leben festhalten. Er wird streng bewacht, damit or 
nicht entweiche, wozu er Neigung verrät, 

Mit seinem Wagenlonker Chandaka (Channa) unternimmt or golegent- 
liche Ausfahrten, Bei einer solchen hat er vier Begegnungen mit einem 
Greise, einem Kranken, einom Leichnam und einem Beitelmönche, Ilier- 
durch wird ihm das Leiden und die Vergünglichkeit des Lebens zum 
Bewußtsein gebracht, und er beschließt, der Welt zu entsagon, um ein 
Bettler (bhiksu) zu werden ‘**, 

6. Es erfaßt ıhn der Überdruß am Leben, der Ekel vor der Welt, Die 
Weiber seines Harems, die er im Schlafe erblickt, erscheinen ihm als 
widrige Leichen. Er will von Weib und Kind Abschied nehmen, gibt 
dies aber auf, um nicht in seinem Entschlusse wankend zu werden. So 
führt er, im Alter von 29 Jahren, das „Große Scheiden« (abhinigkramana) 
aus. Er läßt durch seinen treuen Wagenlenker Chandaka sein Roß 
Kanfhaka*? satteln und flieht aus dem Palaste. Er schneidet sich mit 
dem Schwerte die Haare ab und tauscht die prächtigen Gewänder gegen 
Bettlerkleidung ®, 
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7. Er führt nun ein Leben als Asket für die Dauer von 6 Jahren. Er 
zieht als Bettelmönch von Ort zu Ort, Er begibt sich zu zwei Lehrern 
des Sänıkhya-VYoga-Systems, Äräda Käläpa (Älära Kälämo), dann Rudraka 
Rämaputra (Uddaka Rämaputta), scheidet aber von beiden unbefriedigt. 
Fünf Jünger des Rudraka begleiten ihn“, 

So kommt er nach Gayä und läßt sich zu Urubilvä am Tlusso Nairafi- 
janä (Nerafijarä) nieder, Er übt dort die aufs Höchste gesteigeite Askose, 
sitzt jahrelang bewegungslos in Meditation unter vollständigor Ilommung 
des Atems, in scharfem Fasten mit zunehmender Nahrungsenthaltung. 
Sein Körper schwindet dahin. Seine Mutter hört, daß er tot sei, steigt 
aus dem Götterhimmel herab und klagt um ihn. Mära, der Böse, ver- 
sucht ihn, indem er ihm die Weltherrschaft verspricht, wenn er die Ab- 
sicht, ein Buddha zu werden, aufgübe. 

Dann aber erkennt er dio Nutzlosigkeit der Askese, Für die richtige 
Meditation, die zur Erleuchtung führen soll, ist die ungeschwächte Kraft 
des Körpers erforderlich. Weder Sinnenlust noch Solbstpeinigung dienen 
zur Erlösung. Als er die Askese aufgibt, verlassen ihn seine fünf Jünger 
und gehen nach Benares. Er nimmt nun wieder Nahrung zu sich, als 
erste ein Milchreisgericht, das ihm ein Mädchen Sujätä bereitet. 

8. Als Vorbereitung auf die höchste Erleuchtung erfolgt der Eintritt 
in den Bodhi-Kreis. Es findet eine Unterredung mit dem Schlangen- 
könig Käla statt, 

9, Der Bodhisatta fordert den Bösen heraus. Mära sendel seino IIeer- 
scharen zum Kampfe gegen ihn, die ihm nichts anhaben können, Noch 
einmal verspricht Mära dem Heiligen die Weltherrschaft als Gakravartin, 
wenn er darauf verzichte, Welterlöser zu werden. Die drei Töchter des 
Mära, Rati („Luste), Aratt („Sehnsucht“), Trend („Begierde“), versuchen 
vergeblich ihre Verführungskünste und werden in alte Weibor vor- 
wandelt‘, Dann versenkt sich der Bodhisativa in die Meditation und 
erreicht deren 4, Stufe, 

10. Der Bodhisattva erkennt alle Phänomene als Schein (mäyä). Er 
erwirbt die Fähigkeit, seine eignen früheren Lebensläufe zu schauen. 
Er ergründet die 12 Ursachen (nidäna) des Leidens, Er sieht, daß das 
Leiden eine notwendige Folge der Existenz ist (Vier Wahrheiten), 

Damit ist die Wandlung unter dem Bo-Baume (bodhivrksa, -rukkha 
= Fious religiosa) vor sich gegangen. Der Bodhisativa ist zum Buddha 
geworden. Eristnun ein Vollkommen-Erwachter (samyak-sambuddha), 
Alle Buddhas und Gölter begrüßen ihn als den Tathägata, und es ge- 
schehen Wunderzeichen, Durch die höchste Erkenntnis hat er die Be- 
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gierde (trsnä, tanhä) überwunden, den Geburtenkreislauf (sarpsära) aul- 
gehoben, das Leiden geendet, 

Mära fordert ihn auf, ins Nirväna einzugehen, Mära will damit, in 
Sinne des Mahäyäna, den Erleuchteten, dem er nun nichts mehr anhaben 
kann, überreden, ein Pratyeka-Buddha zu werden, der sich mit der 
eignen Erlösung begnügt, ohne die höhere Aulgabe zu orfüllen, der 
Menschheit das IIeil zu verkünden. 

Der Buddha muß auch dio Anfechtung der Brahmanen überwinden 
und den Kampf mit den Elementen bestehen. Nach der Erleuchtung 
unter dem Bo-Baume war der Schlangenkönig Mucalinda herzu- 
gekornmen, der nun den Heiligen mit seinom Leibe umschlingt und so 
vor Regen und Kälte schützt, 

Mit starkem Glauben an sich selbst entschließt sich der Buddha, 
seine irdische Aufgabe zu erfüllen. Er zögert aber noch, seine Lehre zu 
verkünden, weil er die großen Schwierigkeiten erkennt, Seine Zweifel 
werden ihm aber genommen durch die Erscheinung des Gottes Brahmä 
(Brahmä sahampati), der ihn aus Mitleid zu allen Wesen dazu bestimmt, 
die neue Wahrheit den Menschen mitzuteilen, die er weder durch das 
Studium des Veda noch durch die Übungen der Askese, sondern durch 
die Erleuchtung zu unmittelbarer Erkenntnis gewonnen hat, 

11. Mit dem Entschlusse zur Verkündigung der Lehre, dem „Drehen 
des Rades des Gesetzes“ (dharmacakra-pravarlana) beginnt ein neuer 
Abschnitt im Leben des Buddha. In einer großen Predigl zu Benares 
(dev buddhistischen „Bergpredigt«) entwickelt or das ganze Gebäude 
seiner Lehre in den „Vier edlen Wahrheiten“ und dem „Achtlachen 
Pfade«, 


Die Lalitavistara schließt mit der Predigt zu Benares. Von der folgen- 
den Wirksamkeit dos Buddha finden sich Erzählungen nur verstreut in 
verschiedenen Texten, so vor allem im Mahävagga. 

Das Leben Buddhas als Lehrer wähıte 45 Jahre. Sie sind ausgefüllt 
mit Wandern und Predigen. Er zog von Ort zu Ort, verkündete seine 
Lehre, bekehrte die Zuhörer, versammelte Schüler und Jünger um sich, 
die ihn begleiteten oder von ihm auch zu selbständigem Predigen aus- 
gesandt wurden. So entstand mit der Verbreitung der in der Predigt zu 
Benares zuerst aufgestelllen Grundsätze eine Secte, deren Anhänger nach 
und nach zu einer Religionsgemeinschaft organisiert wurden. Buddha 
geb ihnen selbst Weisungen für ihr Verhalten. . 
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Buddha suchte mehrmals die Orte in den Reichen Kogala und Magadha 
auf, ohne testen Wohnsitz zu nehmen. Nur während der Regenzeit (varga, 
vassa), in den Monaten:Juni bis September, blieb er an einem Orte, wo 
ihm und seinen Jüngern ein Hain von einem Fürsten oder einem Gönner 
der Laienanhänger zum Aufenthalt angewiesen wurde. Nach den 44 Pe- 
rioden der Regenzeiten werden die Ereignisse dieser Lehrzeit eingeteilt. 

Die erste Predigt hatten noch unter dem Bo-Baume zwei vorüber- 
kommende Kaupleute erhalten, Trapusa (Tapussa) und Bhallika. Dann 
dachte Buddha an seine beiden Hauptlehrer aus früherer Zeit, Ardda 
Käläpa und Rudraka Rämaputra, erkannte jedoch, daß diese bereits ge- 
storben waren, Er beschloß daher, jene fünf Jünger, die ihm in seiner 
Asketenzeit angehangen und ihn dann verlassen hatten, aufzusuchen. 
Sie hielten sich im Tierpark Rsipatana (Isipatana) zu Bonares auf und 
wurden dort durch die erste öffentliche Predigt des Buddha bekehrt, als 
die ältesten Anhänger der Lehre, Es waren dies Kaundinya (Kondafifia), 
ASvajit (Assaji), Vaspa (Vappa), Mahänäman (Mahänäma) und Bhadrika 
(Bhaddiya). 

Es folgten bald weitere Bekehrungen, ein reicher Jüngling Yasas 
(Yasa), der Brahmane Kä$yapa und seine zwei Brüder, die als Wald- 
asketen lebten, Säriputra (Säriputta#®) und Maudgalyäyana (Mogallänn), 
die vom Yoga übertraten, später der Barbier Upäli, der Räuber Anguli- 
mäla, der reiche Kaufmann Anäthapipdada (Anäthapindika*"), der der 
Gemeinde den Jetayana-Hain bei $rävasti schenkte, wo dann das erste 
Kloster gegründet wurde. 

Auch die [lerrscher beider Reiche wurden Anhänger der neuen Lehre, 
König Bimbisära, der auf dem Berge Pändava mit dem Buddha zur 
sammentraf und ihm später den Veluvana-Ilain bei Räjagrha schenkte, 
sein Leibarzt Jivaka und andere Große des Ilofes, ebenso König Prasenajit. 

Buddha hat dann einen Besuch in seiner Heimat ausgeführt und da- 
bei seine Verwandten bekehrt, den Vater Suddhodana, den Sohn Rähula, 
den Halbbruder Nanda, sein Weib Ya$odhard, seine Tante Mahä- 
Prajäpatt, die Veitern Änanda, Deyadatta und Anuruddha®, Die letzte 
Bekehrung war die des Asketen Subhadra (Subhadda) kurz vor dem 
Tode des Buddha. 

Aus der großen Zahl seiner Anhänger? sind die Zehn Naupt- 
schüler Buddhas Gestalten von besonderer Bedeutung geworden. Ihre 
Namen sind, in der Sanskrit- und Päli-Form, phonetischer Wiedergabe 
und Übersetzung ins Chinesische sowie entsprechenden Ehrenbeinamen, 
die folgenden: 
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1. Mahä-Käsyapa (Kassapa) = Ta-Chia-shö, Yin-kuang, Shang-hsing, 
2. Ananda = A-nan-t‘o, Huan-hsi, Ta-wön. 
3, Säriputra (Säriputta) — Shö-li-fu, Shen-tse, Chih-hui. 
4. Subhüti = Hsü-pu-ti, K’ung-shöng, Chieh-kung. 
5. Pürga (Punna) = Fu-lou-na, Man-tz‘u, Shuo-fa. 
6. Maudgalyäyana (Mogalläna) — Mu-lien, Ts‘ai-shu, Shen-tung. 
7. Kätyäyana (Kaccäna) = Chia-chan-yen, Shan-shöng, Lun-i, 
8. Anuruddha (Aniruddha) — A-na-lü, Wu-p‘in, T‘ien-yen, 
9, Upäli = Yu-po-li, Chiän-shih, Chih-chieh. 
10, Rähula = Lo-hou-lo, Fu-chang, Mi-hsing —®, 

Von diesen sind Säriputra und Maudgalyäyana vor Buddhas Nirväna, 
gestorben. Kä$yapa wurde der Nachfolger des Meisters, Änanda nach 
diesem das Oberhaupt der Gemeinde. Änanda war der Lieblingsschüler 
Buddbas und wurde von ihm zu seinem ständigen Begleiter orwählt. An 
ihn richteten sich daher auch die meisten Gespräche, so daß er die 
reichste Erinnerung an das Wesen des Meisters bewahrte. Der Haupt- 
vertreter der Metaphysik war dagegen Anuruddha. 

Änanda erscheint als eine lebendige Person von impulsiver Natur und 
sanguinischem Temperament, voll Übereifer für die Sache und Hingabe 
an den geliebten Meister. Mit einziger Ausnahme des Änanda aber sind 
sonst in den Hauptschülern keine bestimmten Persönlichkeiten gezeich- 
net, sondern Typen gegeben. Es sind Musterbilder der ältesten Gemeinde, 
von denen einer dem andren zum Verwechseln ähnlich ist. Die Lehre 
des alten Buddhismus ließ auch kaum Raum zu individueller Entwick- 
lung. 

Der feindliche Vetter Devadatta erscheint in der Legende als Wider- 
sacher Buddhas, Er ist der Urheber mehrerer Anschläge gegen sein 
Leben. Ein Felsblock soll ihn zerschmettern. Der wilde Elefant Nälä- 
giri wird auf den Ifeiligen gehetzt, der ihn mit liebevollen Gedanken 
abwebrt, Devadatta soll später das erste Schisma in dor Gemeinde er- 
regt haben, indem er sirengere Askese forderte mit Wohnen im Freien, 
Kleidung aus Lumpen, Erbetteln der Nahrung, Verbot des Fleischos, 
Zuletzt habe ihn die [Iölle verschlungen. 


* * 
* 


Das Mahä-parinibbäna-sutta enthält don Bericht über die letzten 
drei Monate von Buddhas Leben und seinen Tod. 

Auf dem „Geierberge“ (Grdhraküta) bei Räjagrha rät Buddha don 
Abgesandten des Königs Ajätasatru zum Frieden. Bei der Gründung 
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von Pätaliputra sagt er die künftigo Blüte dieser neuen Hauptstadt des 
Reiches Magadha und die Ursachen ihres späteren Verfalles voraus. In 
Vaigäli weilt er im Mango-Haine der Lletäre Ämrapäli (Ambapäli) und 
nimmt ihıe Einladung zum Mahle an, wofür sio ihm aus Dankbarkeit 
den Hain schenkt. Dort besuchen ihn die Edlen vom Geschlechte der 
Licchavi. 

Im Dorle Beluva verfällt Buddha in schmerzhafte Krankheit, die ihn 
dem Tode nahe bringt. Er hält aber den Zeitpunkt noch nicht für ge- 
kommen, ins Nirväna einzugehen, bevor nicht alle Jünger seiner Gemeinde 
fest in der Lehre sind. Die Schönheit der Natur beim Anblick der Stadt 
Vaisäli läßt in ihm den Wunsch erwachen, noch länger im Dasein zu 
verweilen, Wieder sucht Mära ihn zum Eingang ins Nivväna zu verleiten. 
Doch Buddha entgegnet ihm, daß or seine Aufgabe noch nicht ganz er- 
füllt habe, verspricht ihm aber, in drei Monaten zu sterben. 

Buddha entäußert sich dann der als Ursache des physischen Lebens 
in ihm wirkenden Kräfte. Vergeblich bittet ihn Änanda, noch längor zu 
leben. Er nimmt Abschied von der lieblichen Stadt Vaisält, In Päyä 
setzt ihm der Goldschmied Cunda ein Essen von Wildschweinlleisch, 
— oder nach andrer Auslegung des Wortes sükaramaddava „Eberlusi« 
ein Pilzgericht — vor. Buddha genießt die Speise, die er als giltig er- 
kennt, allein, verbietet sie aber seinen Jüngern, und verfällt darauf in 
heftige Dysenterie, 

Zu Kusinagara (Kusinärä) erfolgt der Eingang ins Nirväna. Buddha, 
nun 81 Jahre alt, setzt sich nieder unter Säla-Bäumen, die entgegen der 
Jahreszeit in voller Blüte stehen, Die Malla-Fürsten kommen zu seiner 
Verehrung, und die Scharen der Götter steigen vom Ilimmel herab. 

Zuletzt spricht Buddha mit Änanda über seine Bestattung. Er empfängt 
den Asketen Subhadra, den er zur Lehre bekehrl, Dann spricht er zu 
Änanda; „Die Lehre (dharma), die ich euch gewiesen, sei euer Lehrer 
nach meinem Ilinscheiden“ und ermahnt die Jünger mit dem letzten 
Worte: „Ualtet an im strebenden Bemühen!“ (appamädena sampädetha.) 

Beim Tode des Buddha erbebt die Erde und der Donner rollt. Die 
Götter im Ilimmel preisen ihn. Eine prächtige Leichenfeier wird von 
den Schülern und den Malla-Fürsten veranstaltet. Die Götter entzünden 
den Scheiterhaufen. Gewöhnliches Feuer aber will die Leiche nicht ver- 


‚ zehren, eine Flamme, die aus der Brust hervorbricht, verwandelt den 


Körper in Asche. n 
Die Gebeine werden als Reliquien ($arira) gesammelt, Deron Verteilung 
erfolgt durch den Brahmanen Drona (Dona) zu acht gleichen Teilen. 


‘ 


x 
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Über diesen sowie der Urna und Holzkohle werden in den verschiedenen 
Landesteilen Grabhügeldenkmäler (stüpa, thüpa) errichtet. 

[3 3 * 

Die Verehrung des Buddha nach seinem Tode war zunächst nur eine 
Ehrung seines Andenkens. Den Anhängern seiner Lehre galten dio Orte 
heilig, wo der Meister geweilt, die Stätte der Geburt (Lumbini), der Er- 
leuchtung (Urubilvä), der ersten Predigt (Benaros), des Nirväna (Kusina- 

ara). 

x Zeit des Königs Asoka soll es 84000 heilige Stätten! gegeben 
haben. An diesen wurden Heiligtümer (caitya, cetiya) und Erinnerungs- 
male (stüpa, thüpa) errichtet, auch ließ Agoka die wichtigsten Orte mit 
Inschriftensäulen (stambha, thambha) bezeichnen. Ein Sttpa, ursprüng- 
lich der Name für die Grabmäler der Könige, bedeutete im Buddhismus 
zunächst den Behälter von Reliquien (dhätugarbha, dhätugabbha), dann 
einen Erinnerungsbau zum Gedächtnis Buddhas®2, 

Die Legende ersann später Erzählungen, wie die Reliquien Buddhas, 
seine Haare, Nägel, Zähne, Kleidungsstücke, Gebrauchsgegenstände, auf 
wunderbare Weise über alle Länder verteilt und über ihnen gleichzeitig 
die 84000 Sttpa entstanden seien. Den Reliquien wurden dann Wun- 
derwirkungen zugeschrieben. 

In den Texten des Nördlichen Buddhismus werden auch von Buddha 
und seinen Schülern allerlei Wundertaten berichtet, Sie tragen meist 
den Charakter phantastischer Kunsistücke. Er fliegt durch die Luft, hebt 
erstaunliche Gewichte. Die Natur macht ihm gegenübor Ausnahmen 
von ihren Gesetzen. Er verkohrt mit den Göttern und Schlangendämonen, 
bekehrt ein menschenfressendes Ungetüm. Er kennt die Gedanken aller 
Wesen und versteht jegliche Zauberkunst. 

Nach dem Dipavamsa (aus dem IV. Jahrhundert post) hat Buddha 
drei fabelhafte Besuche auf der Insel Ceylon (Lankä) ausgeführt. Die 
Legende läßt ihn auch zum Himmel emporsteigen, wo er seiner Mutter 
Mahä& Mäy& die Lehre predigt. Es wird jedoch nicht gesagt, daß er in 
die Hölle hinabgestiegen sei, um die Verdammien zu erlösen’®, Zu den 
späteren Ausschmückungen gehört auch eine Taufe mit Feuer. 

Es ist dem Sinne der buddhistischen Lehre entsprechend, daß der 
Erleuchtete für allwissend und sündlos erklärt wird. Das höchste Wissen 
schließt alle andere Kenntnisse in sich, und vollkommene Weisheit macht 
sündlos, denn Sünde isi für den Buddhismus das Nichtwissen. Schon 
in den Gedanken der philosophischen Systeme, die in Indien herrschten, 
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und in der buddhistischen Lehre selbst waren die Elemente gegeben, 
die später im Mahäyäna eine Erhöhung des Wissenden nicht nur zum 
Heiligen, der übernatürliche Kräfte erworben, sondern zum göttlichen 
Wesen, die Umwandlung des historischen Buddha von einem Lehrer 
der Menschen zu einer der periodischen Incarnalionen der göttlichen 
Weisbeit und Güte ergaben. 


Die Hauptzüge in Buddhas menschlichem Wesen waren große Milde 
und Freundlichkeit, Daneben tritt eine kühle Selbstbehervschung hervor, 
die oft als ein Mangel an Herzenswärme erscheint. Er hat stets nur Gutes 
gewollt und Gutes getan, aber sein Verhalten hatte immer die Form des 
Unpersönlichen. 

Buddha war kein Philosoph, sondern ein Lehrer der Wahrheit, einer 
der großen geistigen Führer der Menschheit. Es kam ihm nicht darauf 
an, irgendeine Theorie, ein religiöses Dogma oder ein Gedankensystem 
zu lehren, sondern eine vollkommene Wandlung des gesamten Denkens, 
Empfindens und Wollens bei den Menschen hervorzurufen. 

Zur Formulierung seiner Wahrheiten bediente sich Buddha der Ter- 
minologie der indischen Systeme, die zu seiner Zeit die Sprache der 
Wissenschaft bedeutete. Die nüchternen Begriffsschemata des Buddhis- 
mus sind dem Särıkhya entnommen, die mystische Lehre der Versenkung 
dem Yoga. 

Außer dieser für Brahmanen und Yogin berechneten Sprache der sub- 
tilen Begriffe aber wandte sich Buddha auch an den Volksverstand in 
zahlreichen Gleichnissen, Fabeln und Gedichtstrophen. Ir besaß im 
höchsten Maße die Macht des Wories, Die Inder hatten eine beson- 
dere Vorliebe für gereimte und rhythmische Sprüche. Die poelischen 
Resum&s einer Lehre waren besonders geeignet, im Gedächtnis zu haften. 
Der tiefe Sinn einer Wahrheit aber ist immer am wirksamsten in einem 
Bilde auszudrücken, 

Der Buddha ist nicht gekommen, um theoretische philosophische 
Fragen zu beantworten, sondern um der leidenden Menschheit zu helfen. 
Sicherlich war er innerlich tief philosophisch veranlagt und keineswegs 
gleichgültig gegen metaphysische Probleme, Es scheint, daß er un- 
endlich viel mehr gewußt habe, als er seinen Jüngern zu sagen für gut 
hielt. Daher schwieg er über manches absichtlich. Gestellte Fragen be- 
antwortete er oft gar nicht direct, sondern suchte den Fragenden darauf 
hinzuweisen, wie seine Frage richtig hätte gestellt werden müssen. Er 
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läßt häufig durchblicken, daß er eine Antwort wüßte, sie aber so einlach, 
wie der Andere meint, nicht geben kann. 

Buddha schwieg über alle transscendenten Probleme. Das heißt nicht, 
daß er diese Probleme nicht gekannt habe, daß sie ihn nicht beschäftigt 
hätten. Es lag ihm ebenso fern, die Probleme als solche zu leugnen wie 
in einem positiven Sinne von ihnen zu reden, Er schwieg, weil das Theo- 
retische in seiner Lehre keine Bedeutung hat, die nur dem einen Ziele 
der Erlösung dienen sollte. Die Widersprüche von Welt und Leben löst 
nicht das logische Denken, sondern nur ein höheres Bowußlsein, Die 
Irrgänge der menschlichen Vernunft reichen nicht bis zu den Problemen 
selbst. Die wahre Erkenntnis wird auf mystischem Wege gewonnen. 
Für die Person des Buddha und in der buddhistischen Lehre spielt das 
mystische Element die größte Rolle. 

Das Nichtwissen ist die Wurzel des Übels. Das Wissen ist die erlö- 
sende Macht, Die Heilslehre bedeutet also eine Wissenschaft. Die bud- 
dhistische Predigt wird daher in die Formen abstractor Lehrsätze geklei- 
det, Dazu wendet sie die gleiche Terminologie wie andere indische Sy- 
steme an mit spitzlindigen Begriffsunterscheidungen, endlosen Aufzäh- 
lungen und schematischen Classificierungen. Für das indische Denken 
ist der Bau des Weltalls und der Stoff der Begriffe in gleicher Weise 
nach festem Schema geordnet, das auch auf die buddhistischo Lohre 
Anwendung findet, 

Diese verstandesgemäße Seite ist aber keineswegs die Ilauptsache im 
Buddhismus. Sie bildet nur dessen äußores Gewand. Sein innerer Gehalt 
ist über die Formel erhaben. Von entscheidondster Bedeutung war das 
Beispiel, das Buddha in seiner erhabenen Persönlichkeit gegeben. Seinen 
Schülern gegenüber nahm er stets die Stellung des Lehrers ein, aber doch 
auch die des gütigen und verständnisvollen Menschen. Ihre Schwächen, 
über die er siegreich erhaben war, waren ibm doch nicht fremd, Er hat 
stets das feinste menschliche Gefühl bewiesen. 

Die buddbistische Lehre wondet sich völlig ab von der Natur und allem 
Äußeren und Irdischen. Aber doch wird Buddha durch die liebliche 
Flußlandschaft angeregt zur Meditation, und kurz vor dem Ende kommt 
ihm angesichts der vergänglichen Schönheit des Naturbildes der Wunsch 
zu längerem Verweilen im Erdendasein, 

Buddha nahm das Kastenwesen und den religiösen Glauben, die für 
ihn ohne Belang waren, als Tatsachen des indischen Lebens, ohne sie 
zu bekämpfen, Die Brahmanen sind ihm bei seinen Lebzeiten auch wohl 
nirgends mit offener Feindschaft begegnet. Der scharfe Gegensalz ent- 
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wickelte sich erst später. Dem Buddha erwiesen alle Menschen, die mit 
ihm in Berührung kamen, Ehrfurcht. Auch Anhänger andrer Richtungen 
bezeigten ihm ihre Verehrung. Sogar der gewaltlätige König Ajätasatru, 
der aus Herrschsucht den eigenen Vater morden ließ, näherte sich dem 
Erleuchteten nur mit tiefer Scheu. 

Die Verehrung, die Buddha im Leben bei seinen Anhängern besaß, 
wurde nach seinem Tode zu einer Verehrung seiner transscendenten 
geistigen Wesenheit. Daraus entstand im Mahäyäna einmal die göttliche 
Anrufung des Buddha, sodann auch die Vorstellung von den vielen Er- 
scheinungsformen der höchsten Vollkommenheit in irdischer Gestalt 
und ihren mystischen Gegenbildern. 


Die bestehenden Ähnlichkeiten im Leben Buddhas und Jesu 
sowie die Möglichkeit von Beziehungen zwischen der Buddha-Legende 
und den christlichen Evangelien sind vielfach untersucht worden, ohne 
ein festes Ergebnis zu liefern®*. Es handelt sich dabei um gewisse ver- 
wandte Momente im Lebenslaufe, um einige Wunder ähnlicher Art, um 
gemeinsame Gleichnisse. Zur Erklärung solcher Analogien gibt es, so- 
weit nicht die Entstehung gleicher Vorstellungen ohne ursächlichen Zu- 
sammenhang denkbar erscheint®®, die doppelte Annahme, daß entweder 
die christlichen Evangelien durch ältere buddhistische Texte beeinflußt 
worden oder die jüngeren buddhistischen Schriften christlichen Einfluß 
erfahren haben ®®, 

Die Möglichkeit gegenseitiger Beeinflussung muß in beiden Fällen zu- 
gegeben werden. Der Mangel fester Zeitbestimmungen und sicherer Nach- 
richten über die historischen Beziehungen beider Sphären aber macht 
die Entscheidung nach einer Seite unmöglich, die Notwendigkeit litte- 
rarischer Abhängigkeit läßt sich kaum irgendwo beweisen 57, 

Größere Wahrscheinlichkeit spricht für die Übertragung indisch-bud- 
dhistischer Gedanken und Vorstellungen in den Vorderen Orient, durch 
persische Vermittlung oder in den Spuren der Eroberungen Alexanders 
und durch die Beziehungen des hellenistischen Handels°®, wobei deren 
Eindringen in die Schriften des entstehenden Christentums und in die 
Lehren der gnostischen Secten auf indirectem Wege auch ohne bewußte 
Entlehnung sehr wohl möglich erscheint. Doch werden ohne Frage 
auch in umgekehrter Richtung orientalische Einllüsse nach Osten ver- 
breitet worden sein, so daß mit persischen Vorstellungen auch christ- 
liche Lehren und Gedanken der Gnosis auf den späteren Buddhismus 
und die Bildung seiner jüngeren Legenden eingewirkt haben". 
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Indische Stoffe, vor allem Fabeln und Märchen, sind auf verschieden- 
stem Wege in die Weltlitteratur übergegangen °:, und in einzelnon Fällen 
hat auch die Budda-Legende Wiedergabe im Abendlande gelundon. Auf 
solche Weise ist der Roman von Barlaam und Josaphat als Nachahmung 
der Erzählung des Lalitavistara entstanden °2, 

Über dem Nachweis von Parallelen in Buddhismus und Christentum 
darf aber doch nicht vergessen werden, daß den Übereinslimmungen 
beider weit mehr Verschiedenheiten gegenüberstehen. Solche bostohen 
im Leben der Stifter und vor allem in ihrem Tode, namentlich aber 
zwischen der buddhistischen und christlichen Lehre. 


Kapitel IV 
DIE BUDDHISTISCHE LEHRE 


Das alte Indien war ganz von religiösem Geiste erfüllt. Religiöse 
Gedanken haben dort einen viel stärkeren Einfluß auf das Gesamt- 
leben des Volkes ausgeübt als etwa in China, wo das specilisch 
Religiöse neben andren Momenten des Kulturlebens fast zurücktrat. 
Indisches Denken und Leben wurdo immer von den religiösen Vor- 
stellungen bestimmend beherrscht, die in vielfachen Formen Ausdruck 
Tanden. 

Vom Standpunkt des Brahmanismus, als Verireter der alt- 
indischen Kultur und nationalen Tradition galten alle vom Inhalto 
der heiligen Schriften des Veda abweichenden Lehren als verwerflich. 
Die Religion des Veda und dio auf seinor Autorität aufgebauten 
philosophischen Lehren bedeuteten für Indien die orthodoxe Rich- 
tung. Sıo bot selbst in einem weiten Rahmen Freiheit der Meinungen, 
so daß die verschiedensten Standpunkte als rechtgläubig gelten 
konnten. 

Gegen das starre System, auf das die Priestorkaste der Brahmanen 
ihre Herrschaft begründet halte, entstanden aber auch Gegenströ- 
mungen, die mehreren Secten Leben gaben, die sich vom socialen 
Zwange der Kastenordnung, von der unbedingien Autorität des Veda 
frei machten und eine Reform des religiösen und geistigen Lebens 
in eignen Formen ansirebten. 

Von ältester Zeither erscheinen Religionund Philosophie 
in Indien in engster Verbindung. Im System des Veda ist die meta- 
physische Speculation mit dem religiösen Dogma vielfältig verknüpft. 
Gleichzeitig mit dem Auftveten abweichender religiöser Richtungen 
entwickelte sich innerhalb des orthodoxen Brahmanismus das philo- 
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sophische Denken zu einer fast ausschließlichen Herrschaft. Die 
Metaphysik erlangle so sehr das Übergewicht über den Glauben, 
daß sich in den Reformbestrebungen zugleich eine Reaction zu- 
gunsten gefühlsmäßiger Momento geltend machen mußte, die bei 
den rein verstandesmäßigen Speculationen unbefriedigt geblieben 
waren. 

In den jüngsten Teilen des Veda, den Upanisad, lagen die Ele- 
mente, aus denen sich die Vedänta-Philosophie eniwickelte, deren 
. Hauptgedanken einer idealistischen Weltauffassung auch in den 
Buddhismus übergingen. Daneben aber erwuchsen Secten, die he- 
sonders die Askese und Meditation betonten, mit denen sie eine 
mystische Form des religiösen Ürlebens erstrebten. 

Im Buddhismus stehen daher zwei Seiten nebeneinander, eine 
vorwiegend philosophische, die sich an den älteren Vedänta und 
das Sankhya-System anlehnt, und eine religiös-mystische, die der 
Yoga-Praxis folgt. In diesem Sinne ist der Buddhismus von Aus- 
gang her sowohl eine Philosophie als auch eine Religion gewesen. 
Seino beiden Seiten sind nicht vollkommen mit einander verbunden, 
der verschiedene Standpunkt ergibt oft Widersprüchliches im Wesen 
des Buddhismus. 

Freilich ist der Buddhismus niemals eine Religion gewesen im 
Sinne eines positiven Gottesglaubens, weder von Anfang an noch 
in seiner späteren Entwicklung. Er ist dies auch nicht geworden, 
als er in seiner Nördlichen Richtung praktisch zu einem ausge- 
sprochenen Religionssystem umgewandelt wurde, Das Verhältnis zu 
seinen Göttern ist immer ein rein mystisches geblieben. 

Aus diesem Grunde läßt sich weder die reine Lehre Buddhas 
noch das religiöse Mahäyäna mit dem Christontum vergleichen, 
in dessen Mittelpunkt ein persönlicher Gott und Schöpfer, eine 
unsterbliche Menschenseele, ein Erlöser in Christo stehen. Alle reli- 
giösen Parallelen zwischen beiden Systemen sind unzulässig, soweit 
sie nicht das Gebiet mystischen Verhaltens betreffen. 


Der Geist des Buddhismus ist durchaus aus der Sphäre 
Indiens aufzufassen. Er ist ein tropisches Erzeugnis. Die pessi- 
mistische Stimmung hat eine klimatische Grundlage. Jene passive 
Gleichgültigkeit konnte nur in einer bestimmten Umgebung ent- 
stehen, welche die Inactivität begünst'gie. Die buddhistische Lehre 
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erwuchs ganz aus dem Zeitgeiste. Die Richtung des indischen Den- 
kens war beim Auftreten Gautama’s eine ausgesprochen pessi- 
mistische und asketische. 

Die allgemein indische Basis bildet in allem die Voraussetzung 
für die Person und Lehre Buddhas. Ihre engen Beschränkungen 
aber wurden aufgegeben. Buddhas Meinungen standen in vielen 
Punkten im Gegensatze zu den bestehenden Kulturgrundlagen und 
dem herrschenden religiösen Glauben. Er hat aber niemals die mit 
dem indischen Leben gegebenen Erscheinungen bekämpft. Das 
buddhistische Ideal aber ist kein specifisch indisches. Es 
hat eine überräumliche und überzeitliche Geltung. Dies ist auch 
durch seine historische Entwicklung bewiesen worden. 

Der Brahmanismus war wesentlich eine indische Volksreligion, 
ganz und gar eingestellt auf die Formen des indischen Kulturlebens. 
Der Buddhismus jedoch bricht in vielfacher Hinsicht mit den bis- 
her in Indien geltenden Anschauungen. 

Der Opferdienst der brahmanischen Religion und auch die philo- 
sophische Speculation im Sänkhya und Yoga wandten sich nur an 
eine Elito unter den Menschen, an eine bevorzuge Kasto oder 
eine Schulgemeinschaft, Die buddhistische Lehre dagegen wendet 
sich an alle Menschen, ohne Unterschied von Rasse, Yolkstum und 
Kaste. Sie verspricht die Erlösung allen Menschen, die den Willen 
dazu zeigen. Der Buddhismus mußle also zuvörderst mil dem 
Princip des socialen Kastenzwanges brechen. 

Seinen Elementen nach ist der Buddhismus durchaus ein Product 
indischen Geistes. Aber er ist keine national-indische Lehre mehr. 
In ihm ist zuerst der Gedanke der Weltreligion aufgestellt. 
Hieraus in erster Linie erklärt sich die ungeheure Verbreitung, dio 
er gewann. 

Auf seinem Heimalboden freilich mußte die buddhistischo Lehre 
die größten Schwierigkeiten finden, sich «durchzusetzen, in dem 
Widerstande alter Traditionen. Sie gewann ihre hauptsächlichsten 
Erfolge in den fremden Ländern, nach denen sie erst in zweiler 
Phase übertragen wurde. 

Für Indien selbst wurde die huddhistischo Epoche nicht zur 
bestimmenden für alle spätere Zeit. Der Buddhismus aber ist die- 
jenige Form indischer Gedanken, in der sie über die Grenzen des 
Ursprungslandes auf den weiteren Kreis der ganzen Welt Ost- und 
Südost-Asiens übertragen werden konnten. 

ar 
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Wenn der Buddhismus auch in der späteren Entwicklung in 
seinem Ileimatlande Indien die Wirksamkeit verlor, so stellt er 
doch eine Phase des indischen Geisteslebens dar. Als solche steht 
er zwischen der älteren vedischen und der jüngeren hinduistischen Kultur 

In seiner Ausbreitung über die Grenzen Indiens hinaus wurde 
der Buddhismus zugleich der Träger der indischen Kultur für das 
weite Gebiet von ganz Innerasien, für China, Japan und Hinter- 
indien. Die religiöse, speciell buddhistische Litteratur trug auch 
das indischo Denken zu anderen Völkern. 


Der reine Buddhismus ist ausgesprochen atheistisch. Er 
leugnet zwar nicht die Existenz von Göttern, das Vorhandensein 
von Geistern und überirdischen Wesen. Er kennt Naturgeister und 
Dämonen, die von anderer Art sind als Menschenwesen. Das alte 
indische Weltbild behält auch im Buddhismus seine Gültigkeit. Die 
Götter aber sind in ihm weder Schöpfer des Weltalls noch all- 
mächtige und ewige Wesen. 

Den Glauben an die alten Götter des Veda hatte die brahmanische 
Philosophie bereits in einem pantheistischen Sinne aufgelöst. Die 
tiefsinnige Lehre vom Brahman-Ätman gipfelte in der 
Einheit des makrokosmischen Weltwesens mit dem mikrokosmischen 
Seelenbegriff. Die Speculationen darüber aber hatten zuletzt doch 
nur leere Schemata geliefert. Das Brahman war nur noch eine 
alles persönlichen Lebens entkleidete Idee. 

An die Stelle eines höchsten Princips, als Gott oder Weltseele, 
setzte Buddha nur einen Gedankenstrich. Die Götter sind Wesen 
innerhalb der Natur, aber die Natur kann ohne sie auskommen, 
Die Welt besteht aus Notwendigkeit. Ihr Herrscher ist kein Gott, 
sondern ein Gesetz. Als letztes Faßbares bleibt nur die Ver- 
knüpfung von Ursache und Wirkung übrig. 

Damit wird jede religiöse Verehrung und Kulthandlung hinfällig. 
Wie das Kastenwesen muß Buddha auch die Götterverehrung, das 
Vertrauen auf die Wirksamkeit von Gebeten und Riten, die Ver- 
dienstlichkeit des Opfers, den Werl der Bußübungen verwerfen. 
Erstelltsich damit in schrofisten Gegensatz zur ganzen Autoritätdes Veda. 

Als die einzige handelnde Porson steht im Buddhismus nur der 
Mensch da, der unmittelbar der Schöpfer seines Schicksals durch 
die Tal ist, der sich daher auch nur allein selbst erlösen kann. 
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Der Mensch ist im Buddhismus die einzige Kraliquelle. Über ihm 
steht kein Höchstes Wesen. . 
In der brahmanischen Speculation bedeutete das All-Eino, der 
letzte Ausdruck des Weltsinnes, doch auch im allgemeinsten Sinno 
immer noch eine Wesenheit, in dessen ewige Sphäre jedes Lehe- 
wesen, jede Erscheinungsform der Natur resorbierl zu werden be- 
stimmt war. In der Tiefe des eignen Bewußtseins sollto der 
Mensch sein Ich als das Ewige und Absolute erkennen, von dessen 
Allmacht er ein winziges Teilchen ausmachte. Diese Gedanken von 
einem Höchsten Wesen oder Princip blieben alle innerhalb der 
menschlichen Bewußitseinsform, die mit dem Verstande nicht zu 
überschreiten ist. Für den Buddhismus sind sie daher belanglos. 


Der grundlegende Dualismus von Geist und Materie, wie er in 
Sänkhya herrscht, ist dem Buddhismus fremd. Er leugnet die 
Realität der Materie vollständig und beschäftigt sich ausschließ- 
lich mit der Welt der Ideen. Die Außenwelt existiert überhaupt 
nicht anders als in den Sinnen, ihr Bild, das sich unsren Sinnen 
darstellt, aber ist nur Täuschung. Der Stoll ist unreal, die goi- 
stigen Vorgänge sind das allein Wirklicho. 

Buddha spricht allem Erscheinenden nur psychische Geltung zu. 
Er nimmt nichts außerhalb der Wahrnehmung als möglicherweise 
vorhanden an, Jede Erscheinung ist vergänglich (sarvam anityam). 
Vergänglichkeit aber ist der Gegensatz zum Sein, Alles Wandelbare 
wird immer nur vorgestellt als bedingt durch ein andres Wandel- 
bares, ohne daß es letzten Endes auf ein Absolutes und Ewiges 
zurückgeführt werden kann. 

Gestalt ist nur umgrenzter Raum. Der Raum aber ist seinom 
Wesen nach ohne Grenze. Es gibt also gar keine realen Objecte. 
Das Materielle hat keine Existenz. Die Welt ist ihrem Wesen nach 
nichts als ein Werdeproceß, die Erscheinungsformen sind nur 
Täuschung. Es gibt keine physischen Dinge, nur psychische Vor- 
gänge. Real ist nicht das Sein, sondern nur das Werden. 

Der Wechsel von Werden und Vergehen vollzieht sich, ohne 
Anlang und ohne Ende, nach einem notwendigen Gesetz. Das 
Gesetz ist vorhanden. Eine Erklärung seines Ursprunges wird nicht 
gegeben. Sie kann auch überhaupt nicht gesucht werden. Die Be- 
gierde läßt das entstehen, wonach sie begehrt. Der Durst (!rsud, 


326 Die buddhistische Lehre 


Dar en man Alan SR Rz Er mine ee Tor ee me ne lo re 
tanhä) bemächtigt sich der Sinne und zeigt ihnen Trugbilder ohne 
Inhalt, Der Hang zum Leben läßt ein physisches Dasein (bhäva 
— Sein und \Verden) entstehen, das nur Schein (mäyä) ist. 

So wenig wie ein Object kann auch ein Subject existieren. 
Weder die Materie noch die Seole ist real. Der Buddhismus 
kennt keine unsterbliche Seele, kein selbständiges Ich. Wie von 
allen Dingen außer uns gilt auch vom eignen Selbst, daß es kein 
Sein darstellt, sondern nur einen Vorgang. 

Die Individualisation ist nur Name und Form (näma-rüpa), 
nichts Wirkliches, nur ein Werdeproceß von geistigen Zuständen. 
Das Selbstbewußtsein (asmitä) ist Täuschung. Wie von den Dingen 
besteht auch vom Selbst nur der Schein einer realen und selb- 
ständigen Existenz. 

Alles den Sinnen Erscheinende ist „leer“, d. h. leer von einem 
Selbst. Wio es kein objectives Selbst gibt, so gibt es auch kein 
subjectives. „Ich bin“ ist nur ein Wahn. Auf der gleichen Täuschung 
beruht die kosmische Illusion (mäyd) und der metaphysischo Irr- 
tum (avidyä, avijjä). 

Der Glaube an eine ewige Seele, ein unwandelbares Selbst, den 
die Sänlkhya-Philosophie vertritt, ist für den Buddhismus eine 
falsche Annahme (dysti, ditthi), Die Frage, ob die Seele prä- 
existent und Torlexistierend sei, ist gegenstandslos, weil sie über- 
haupt nicht existiert. 

Die Annahme eines „Ich“ ist eine Fessel für die wahre Er- 
kenntnis. So redet Buddha von der „Irrlehre der Individualität“ 
(sakkäya-diffhi). Das Nichtwissen (avidyä) hat den ganzen Werde- 
procoß und die ihm notwendig inhärierenden Leiden zur Folge. 

Der Begriff des Seins fordert Unveränderlichkeit und Ewigkeit. 
Es ist aber alles dem Wechsel unterworfen von Werden (sambhäva) 
und Vergehen (vibhäva). Der Buddhismus leugnet sowohl den 
Körper als die Seele als Realitäten, weil er überhaupt kein Sein 
innerhalb der Erscheinungswelt kennt, sondern nur ein Geschehen. 
Der Werdeproceß ist das allein mit den Dingen und auch mit dem 
Selbst Gegebene. 

Es kann nur von Gestaltungen gesprochen werden, nicht von 
Persönlichkeiten. Es gibt ein Schen, ein Hören, ein Erkennen, ein 
Leiden. Aber es gibt kein Wesen, das sicht, hört, orkennt und 
leidet. ine Person (sattva, satta) oder ein Ich (älman, attä) läßt 
sich aus dem Gegebenen nicht erfassen. Also ist alle Speculation 
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darüber ebenso überflüssig wie alle kosmologischen Theorien. Sio 
führen nur in das „Dickicht der Meinungen“, in dem das Be- 
hauplen und Leugnen gleich viel wert sind. 

Alles Vorhandene ist falsch und vergänglich, Unser Erkennen 
dringt nicht vor bis zu irgendeinem Sein. Auf ein andres Ge- 
biet gehört die Frage, ob das, was dem Verstande Nichtsein 
heißt, etwa ein Reales sein könnte, inwieweit es, wenn auch kein 
materıelles oder geistiges Selbst existiert, doch ein mystischos 
Ich geben kann st. 


Beı der Entstehung eines \Vesens wirkt außer den leiblichen 
Eltern, Vater und Mutter, noch ein vor der irdischen Emplängnis 
vorhandenes geistiges Element (gandharva, gandhabba), das den 
melaphysischen Zusammenhang der Existenzen herstellt. 

Das Wesen eines lebenden Menschen (pudgala, puggala) wird 
gebildet aus den Fünf Grundbestandteilen (skandha, 
khandha): Gestalt (rüpa), Sinnesemplindung (vedand), Wahrnch- 
mung (safjjfid, safifia), Betäligung der Anlagen (samskära, sankhära), 
Bewußtsein (vijääns, vinfiäna) ®, 

„Die Sechs Sinne (sadäyatana, saläyatana) sind nicht Kigen- 
schalten des Individuums, die an seinem Körper halten, sondern 
Vermögen, die schon vor der Verkörperung vorhanden waren. 
Diesen Organen dor Wahrnehmung (den indriya im Sähkhya ont- 
sprechend): Auge (cakgus, cakkhu), Ohr ($rotra, sota), Nase (ghräna), 
Zunge (jihvä), Körper (käya), Herz und Geist (manas, mano), 
gehören als Gegenstände der Wahrnehmung: Form (rdpa), Ton 
(Sabda, sadda), Geruch (gandha), Geschmack (vasa), Gefühl (sparsa, 
phassa) und Begriff (dharma, dhamma). 

Der Innere Sinn (manas) ist das Centralorgan lür die andren 
Sinne und Sitz des Willens. Sein Material sind alle Bewußtseins- 
gegenstände (dharma) 6%, Auf diesen 5 Skandha und 6 Äyatana 
beruht die Individualion (näma-rüpa). Das Ich ist nur ein illu- 
sorisches, eine selbständige Seele (den Purusa des Sähkhya  ent- 
sprechend) existiert nicht. Das Bewußtsein (vijfiäna) bewirkt die 
falsche Auffassung (wie der Ahamkära im Sänlkhya). „Ich bin“ ist 
nur ein Wahn, der aufgegeben werden muß. Daß er enisicht, daran 
ist die verhängnisvolle Disposition des Samskära (nach' der in Anm. 65 
gegebenen Definition) schuld. 
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Diese Kraft des Irrtums geht hervor aus dem Nichtwissen (avidyä). 
Nur für dieses bestehen Außenwelt und Individualität. Nur durch 
den Irrtum scheint immer Neues sich zu gestalten, das sich als 
Natur und Leben darbietet. Auf solche Weise wirkt der Samskara 
als der Erbauer des leiblichen Hauses. Der Wille begehrt das 
Leben, und das Nichtwissen schafft die Erscheinung. 

Mit dem Tode löst das Wesen sich wieder auf in seine 
5 Skandha, deren Zusammentreten seine zeitweilige Erscheinung 
hervorgerufen hatte. Dies wird in verschiedenen Gleichnissen aus- 
gedruckt. „Gibt es das, was man ein Haus nennt? Es gibt die 
Baumaterialien. Wenn man das Haus abbricht, ist dann noch das 
Haus da?“ „Wenn die Teile eines Wagens zusammenkommen, so 
entsteht das, was wir den Wagen nennen. Aber sind die Teile der 
Wagen #7?“ Die Teile besagen nichts mehr zum Wesen des Ganzen, 
sobald sie einzeln aufgefaßt werden und aus ihrer Verbindung gelost 
sind, Diese Verknüpfung aber ist nur ein Begriff, sie existiert nicht 
für sich und in Wirklichkeit. 

Da kein Selbst existiert, ist es also falsch, zu sagen „Ich leide“ 
oder „Du leidest“. Es kann immer nur die Rede sein von einem 
Leiden, das immer entsiehend und vergehend geschieht. Aber es 
gibt kein Ich und kein Du, sondern nur den Schein von Ich und 
Du, den die Menschen in Täuschung und Nichtwissen mit dem 
Namen der Persönlichkeit bezeichnen. 

In dıesem Sinne ist derjenige, der eine böse Tat begeht, und 
derjenige, der die Strafe dafür erleidet, moralisch und meta- 
physisch ein und dieselbe Person. Die Tat, als ein Element des 
Geschehens, hat Wirklichkeit und besteht. Der Täter und der Er- 
leider, der Peiniger und der Gequälte aber sind nur Gestalten des 
Irrtums, ohne wahre Existenz. 


Die Lehre von einer Seelenwanderung bestand seit ältester 
Zeit in Indien und bildete ein Hauptelement in der Philosophie der 
Upanisad. Sie beruhte auf der Erkenntnis von der Vergänglichkeit 
des irdischen Daseins und der gleichzeitigen Überzeugung einer 
öheren Aufgabe des Menschen. Mit ihr wurde eine vollkommene 
Erklärung für die Ungerechtigkeiten des Einzellebens gegeben ®#. 

Die Annahme einer Seelenwanderung bildete die Voraussetzung 
für die metaphysischen Speculationen in allen Systemen des indi- 
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schen Denkens. Ohne sie wäre die Erlösung, die ihr gemeinsames 
Ziel bildete, nicht vorstellbar. Denn der Mensch sollto ja stels er- 
löst werden vom Zwange des Geburtenkreislaufes (samsära), 

Der vedische Brahmanismus und die orthodoxen Richtungen der 
Philosophie kannten eine permanente Seele (Alman oder Purusa) 
als unzerstörbares Element im Menschen. Diese Seele wurde mit 
den Unterbrechungen des Todes und durch die Reihe der Ge- 
burten von einer Individualität zur andren übertragen. Sie ver- 
tauschte eine Verkörperung mit einer andren, blieb aber selbst 
unveränderlich die gleiche. In den verschiedenen Leibern, in denen 
sie Wohnung nahm, war sie steis ein und dieselbe. Diese Einzel- 
seele kam schließlich zur Ruhe durch die Wiedervereinigung mit 
der Weltseele, dem absoluten Brahman. 

Buddha aber leugnets sowohl die Weltseele wie die Einzelsceole, 
Beide existieren nicht. Die Annahme einer Seele als bestimmte 
Wesenheit, die den Körper belebt, ist ein Grundirrtum. Der Mensch 
ist nur die Vereinigung gewisser stofflicher Elemente und geistiger 
Vermögen. Durch die Verbindung der Fünf Skandha entsteht das 
lebende Einzelwesen (pudgala). Diese scheinbare Einheit besteht 
aber nicht für sich und ist vergänglich. Mit dem Tode fallen die 
5 Skandha, die das Individuum gebildet hatten, wieder auseinander, 
Der Brahmanismus betrachtete den Tod als eine neuo Geburt, in 
der die Seelo samt ihren Attributen in andrer Erscheinung neues 
Leben erhielt. Nach der buddhistischen Lehro aber führt eino neue 
Geburt nicht zur Bildung der gleichen Aggregalion aus den [rü- 
heren Componenten, in jedem Wesen ist vielmehr die Zusammen- 
setzung deı 5 Skandha eine neue und andre. 

Buddha mußte also die Seolenlehre, die er vorfand, umdeuten 
zu einem neuen Sinn. Die Verknüpfung der Einzelexistenzen zu 
einer Kette von Wesenserscheinungen erhielt eine andre Begrün- 
dung. So wurde die Lehre von der Sceelenwandorung 
(Transmigralion) zur Lehre von der Wiedergeburt (Metem- 
Psychose). 

Dasjenige, was fortbesteht, ist nicht eine sogenannte Seele, dio 
es gar nicht gibt, sondern einzig und allein der Wille zum Leben 
(trsn&), der sich erneute Existonzen schafft. Der Lebenswille läßt 
auf jeden Tod ein neues Lehen folgen. Dafür entsteht durch den 
Zusammentritt der 5 Skandha ein Individuum, das nicht die Wieder- 
holung des früheren ist, mit dem gestorbenen nicht durch Seelen- 
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übertragung in Verbindung steht, sondern ein selbständiges Dasein 
erhält (das freilich nur ein illusorisches ist). 
* * 
[3 

Und doch wurzelt jedes Dasein in einem andren, das ihm vor- 
ausgegangen ist. Denn die Ursache für die neue Form liegt in den 
Taten eines Geschöpfes. Das Gesetz des Karman (kamma) be- 
slimrat die Wiedergeburt zu einem andren Leben. So besteht zwar 
in der Kette der Existenzen keine unmittelbare Verknüpfung der 
Einzelwesen nach ihren stofflichen oder geistigen Elementen, aber 
der verbindende Faden ist die Tatensumme, die von jedem Leben 
übrig bleibt. 

Der Tod ist also nicht eine Vernichtung der Existenz. Denn das 
Karman wirkt fort. Die moralischen Handlungen dieses Lebens 
finden ihre Vergeltung durch die Wiedergeburt zu neuem Leben 
unter entsprechenden Bedingungen. Ein unabänderliches Gesetz be- 
steht für die Zusammensetzung der 5 Skandha zu einem andren 
Individuum, und von der Art dieses Zusammentritis hängt Natur 
und Schicksal des Wesens ab. 

Unter Karman sind nicht die Taten des einzelnen Menschen an 
sich zu verstehen, sondern die Folgen der Taten in früherer Exi- 
stenz zur Entstehung neuen Daseins. Das gegenwärtige Leben ist 
die Furcht des vergangenen, das frühere Lehen die Quelle eines 
künftigen. Bei der buddhistischen Wiedergeburt ist also das Alte 
im Neuen enthalten, wie die Ursache in der Wirkung fortbesteht. 

Das wiedergeborene Wesen hat keine Identität mit dem gestor- 
benen, Die Wesensverbindung zweier Individuen liegt nur in der 
Übertragung des moralischen Verdiensies. Die Wiedergeburt ist 
nicht eine Neubelebung des Toten, nur eine andre Verkörperung 
seiner moralischen Eigenschaften. Es besteht keine persönliche Ver- 
bindung durch Leib oder Seele, sondern lediglich eine Beziehung 
von Ursache und Wirkung. 

Jedes Wesen ist ein Product seines eignen sittlichen Wertes, 
Die moralische Persönlichkeit besteht fort, ohne daß Körper und 
Geist, mit denen sie erscheint, die gleichen bleiben. Das Band, 
das eıne Continuität zwischen den selbständigen Individuen her- 
stellt, ist ihr Tun. Das Karman ist nicht Eigenschaft, sondern 
Vorgang, wie der Buddhismus in allen kein Sein, sondern nur 
ein Werden sieht. " 


Das Gesetz des Karman 331 


Der Wille treibt zum Lehen. Die Frucht der Taten ist unzer- 
störbar. Durch ihr Tun geraten die Wesen in den Strom der 
Exıstenzen. Jedes Wesen ist neu in bezug auf seine materiellen 
und geistigen Bestandteile, aber identisch mit einem früheren nach 
seınem Karman. Damit erhält die Lehre von der Wiedergeburt 
ihren moralischen Sinn, Dor Gedanke der Vergeltung ist untrenn- 
bar mit ihr verbunden. 

Dem brahmanischen Seelenwanderungsglauben lag die Vorstel- 
lung von Lohn und Strafe für gute und böse Handlungen zu- 
grunde, die jedes Wesen durch Fortsetzung des gegenwärtigen Da- 
seins in andren Erscheinungsformen auf Erden, in Himmeln und 
Höllen erwarteten. Im Buddhismus soll die Wiedergeburt keins 
Fragen über das Leben des Individuums nach dem Tode lösen, sie 
bedeutet nur die Vergeltung des Tuns an sich. Das Wesen, das 
handelt oder leidet, hat keine wahre Existenz, der Vorgang des 
Karman aber ist Wirklichkeit. 

Die Theorie des Karman selzt moralische Ursachen für Wir- 
kungen, dıe erklärt werden sollen ®, Die Wirkungsweise des Kar- 
man erfolgt automatisch, mit der Notwondigkeit eines Naturgosetzes. 
Es ist die prädeterminierende Tat, die sitllich-mechanische Be- 
stimmung für das Schicksal des Einzelnen und der Weltperioden, 
Bei diesem Gesetz herrscht weder Willkür des Zufalls, noch gölt- 
liche Gnade, nur tunpersönliche Ordnung. Seiner Notwendigkeit 
sind alla Wesen unterworfen. Es stehl als unabänderliches Schick- 
sal über "Tieren, Menschen, Geistern und Göttern. 

Das entscheidende Moment liegi dabei aber nicht im Handeln, 
sondern im Wollen, Der Wille ist das Lebenerzeugendo. Ir 
schafft die Existenz. Jede gewollte Tat bringt ihre Frucht, 
die Vergeltung fordert. Der Durst, die Begierde sind die Ursachen 
des Lebens. So reproduciert sich das Leben stels von neuen, bis 
sein Princip selbst aufgehoben ist. 

Alle Taten ziehen ihro Folgen nach sich, jedo Handlung bringt 
von selbst Lohn oder Strafe, jedes Wollen wird Ursache einer 
Existenz. So kommt es weniger darauf an, was gewollt wird, als 
daß gewollt wird. Der Charakter einer Tat ist für das Ziel der 
Erlösung nur indirect maßgebend. Gute 'Werke geben ein posi- 
tives Verdienst, durch das ein Wesen eino höhere Stufe in der 
nächsten Wiedergeburt erreichen kann, und schaffen so günstigero 
Bedingungen zur Erlangung der Erlösung. Böse Taten sind eino 
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Schuld, die sich durch schlechtere Daseinsform rächt, und rücken 
die Aussicht auf Erlösung hinaus. 

Aber jede Handlung, die gute wie die böse, macht ein Dasein 
nötig, in dem sie Belohnung oder Bestrafung findet durch ein 
Leben, in dem Freude oder Schmerz empfunden wird. Das Leben. 
ist seine eigne Vergeltung. 

Die Summe von Verdienst und Schuld, die in einem Dasein ent- 
standen sind, bleibt als ein Fortbestehendes und Fortwirkendes. 
Jedes Karman, gleichviel welcher Art, muß zu ewiger Kette von 
Wiedergeburten führen. Auf dem Überwiegen guter oder schlech- 
ter Handlungen in einem Leben beruhen zwar die Bedingungen für 
die nächste Existenz. Für die Erlösung aber ist der moralische 
Maßstab belanglos. 

Gute Werko können immer nur zu einer Verbesserung des 
Daseins führen, das an sich und in jeder seiner Formen leidvoll 
ist. Es kommt auf den Willen überhaupt an, der sich durch Hand- 
lungen äußert, einerlei ob diese lobenswert oder verwerflich sind. 
Erst die Überwindung des Lebenswillens kann zur Vernichtung des 
Karman führen. Wo der Wille zum Leben erloschen ist, gibt es 
auch keine Taten mehr, dio zu ihrer Vergeltung die Wiedergeburt 
zu weiteren Dasein erfordern. So hat das Karman zwar keinen, 
Anfang, es kann aber ein Ende finden. 

Das Leben ist die Vergeltung der Tat am Täter, Das han- 
delnde Wesen aber ist ja nur eine Illusion. Nur vermöge einer 
Täuschung halt der Mensch sich für ein selbständiges Wesen, 
während in Wahrheit nur ein Gesetz mit der Erscheinung seinen 
notwendigen, aber unrealen Ausdruck findet. 

Sobald der Wahn eines Ich zerstört ist, dann kann auch der 
Mensch nicht mehr der Täter seiner Taten sein. Die höchste Er- 
kenntnis zerstört den Irrtum, auf dem die Individualität und die 
scheinbare Einheit des Lebens beruht, und damit ist auch das 
Karman vernichtet, da das Bewußtsein aufgehört hat, an dem es 
haften kann. Die Erlösung von Wiedergeburt und Existenz bringt 
nur eın Wissen, kein Tun. Diese Erkenntnis ist das Ziel der 
buddhistischen Lehre. 


Wie in der Kette der Existenzen die Leben der Individuen 
zusammenhängen, das wird im Gleichnis ausgedrückt. „Däs Leben 
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des Menschen ähnelt der Flamme einer Lampe. An ihr wird eine 
andre Lampe angezündet, In der zweiten brennt nicht dio gleiche 
Flamme, aber sie könnte nicht brennen ohne die ersie.“ — „Rino 
Lampe brennt, ohne zu verlöschen, mehrere Nächte. Ist das Licht 
der ersten Nacht dasselbe wie das der zweiten? Nein, Ist die 
Flamme die gleiche? Ja. \Vie eine Lampe an der andren ange- 
zündet wird und wie das Licht der Lampe sich fortsetzt, so folgt 
eine Wiedergeburt der andren. Der Brennstoff ist dabei immer 
gleicher Art, und dieser ist in der Relhe der Existonzen das Karman?. 

Der Träger des Karman ist ein Bewußtseinselement, mit dem 
die Verbindung zwischen früheren und späteren Erscheinungsformen 
* hergestellt wird. Bei der Wiedergeburt findet eine Transmission 
dieses Bewußtseins statt, an dem zugleich der moralische Wert 
haftet. Dies bedeutet jedoch keineswegs eine Überlragung des 
Selbsibewußtseins. Die Individuen besitzen kein Bowußisein von 
der moralischen Identität ihrer successiven Existenzen !, Darum 
lebeı und leiden sie, olıne die Ursachen zu kennen, deren Wirkung 
ihr schmerzvolles Dasein ist, Wenn aber das Bewußtsein, das nur 
Trug ist, als solcher erkannt ist, so hören damit auch Leiden und 
Existenz auf, die nur illusorische Bedeutung hatten. 

Das Ziel der höchsten Erkenntnis ist nicht in einem Leben zu 
erreichen. Jedes Wesen muß dazu einen unübersehbaren Kreis von 
Wiedergeburten durchlaufen. Sein Weg ist dabei kein sleliges 
Fortschreiten, er führt vorwärts und rückwärts, bringt dem End- 
ziele bald näher, bald ferner. Das Wesen muß| zu seiner Erlösung 
reif worden. Um die Befreiung vom leidvollen Dasein zu erreichen, 
bedarf es der vorbereitenden Bemühungen vieler Existenzen. 

Die Wiedergeburt kann nach buddhistischer Auffassung 
in sechs Formen (gati) erfolgen, als Gott (deva), Mensch (manu- 
sya), Dümon (asura), Gespenst (prela), Ilöllenwesen (neraka), Tior 
(tiryag-yoni, tiracchäna). Die Möglichkeit der Wiederverkörperung 
ist auf belebte Organismen beschränkt, eine solche als Pflanze und 
Mineral, wic sie die brahmanischo Scelenwanderung kannte, wird 
nicht angenommen 72, 

Schlechte Menschen kommen als Tiere wieder zum Dasein. Hin 
Mann wird zur Strafo als Weib wiedergeboren. Eine Frau, die tugend- 
haft gelebt hat, kann als Mann wiedergeboren werden. Dies ist der 
höchste Lohn, ‚den sie erlangen kann, so daß direote Erlösung einer 
Frau ausgeschlossen ist. 
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Eine Vergeltung erfolgt auch nicht immer in einem einzigen 
Dasein, vom gegenwärtigen zum nächsten, das Karman behält seine 
Wirkung in die Zukunft auf weitere Existenzen und erstreckt sich 
über mehrere Leben. Für das niedere Bewußtsein ist auch inner- 
halb des Buddhismus die Theorie des Karman in der Bedeutung 
von Lohn und Strafe für Verdienst und Schuld angesehen worden, 
die sie für die brahmanische Seelenwanderung besaß ?*. 


Auf den im Vorstehenden gegebenen Voraussetzungen baut sich 
die Lehre Buddhas auf. Sie beschäftigt sich nicht mit dem 
Ursprunge der Welt, der Entstehung der Natur, den Fragen von 
Körper und Seele, denn diese sind nur Schein ohne Realität. 
Buddha schwieg über transscendente Probleme, Ewigkeit und Un- 
endlichkeil, Wesen der Welt und Sinn des Lebens, Fortexistenz 
nach dem Todes, 

Die Lehre Buddhas macht nicht den Anspruch, eine Philo- 
sophie zu sein wie die brahmanischen Systeme. Auf die Streitig- 
keiten der zu seiner Zeit bestehenden Schulen über metaphysische 
Fragen wendet Buddha das Gleichnis an von den vier Blindgeborenen, 
die einen Elefanten betasten. Der erste faßl das Bein und erklärt 
es für einen Baumstamm, der zweite den Leib und hält ihn für 
eine Mauer, der dritte den Rüssel und nennt ihn eine Schlange, 
der vierte den Schwanz, den or als einen Strick auffaßt?s, Jeder 
spricht von einem andren Teile des Elefantenkörpers und beschreibt 
diesen Teil des Ganzen, seiner zufälligen Einzelerlahrung ent- 
sprechend, ziemlich richtig, und doch gewinnt keiner ein zutref- 
Tendes Urteil. 

Buddha stellte sich über die verschiedenen Lehrmeinungen, die 
innerhalb des Brahmanismus entstanden waren oder außerhalb des- 
selben in Gegensatz zu ihm traten. Auch der Streit um moralische 
Grundsätze, um den Wert von Gut und Böse, hat für ihn keinen 
Belang. Äußere Einzelheiten des Glaubens und der Ethik sind ihm 
nichts Wesentliches. Er will nicht eine neue besondere Lehre an 
die Stelle der zahlreichen vorhandenen setzen, sondern die Mensch- 
heit von ihrem Leiden befreien. Daher versucht er nicht, eine Er- 
klärung der Welt und ihrer Probleme zu geben, sondern vielmehr 
alle dogmatischen und philosophischen Streitfragen zu beseitigen. 
durch die Lösung des Problems der Erlösung. Buddha lehrt 
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nur die Erlösung, die Erlösung vom Leiden 7%. Alle Meinungen, die 
nicht zu diesem Ziele hellen, sind gleichgültig und bedürfen keiner 
Erörterung 7. 

Die Grundsätze der buddhistischen Lehre (dharma, 
dhamma) sind in der allerknappsten Form gegeben in den Vior 
edlen Wahrheiten (catväri ärya-satyäni, saceäni). Es sind 
dies die Wahrheiten x. vom Leiden (dubkha, dukkha), 2. von der 
Entstehung des Leidens (samudaya), 3. von der Aufhebung des 
Leidens (nirodha), 4. vom Wege zur Aufhebung des Leidens 
(märga, maggo) '°. . . 

* 

Die buddhistische Lehre geht aus von der Taisache des Lei- 
dens und sucht ihr Ziel in der Aufhebung des Leidens. Die 
Überzeugung vom Leiden der Existenz und das Streben nach Er- 
lösung aus dem Kreislaufe der Existenzen bildet die Grundlage 
des Buddhismus. 

Leben ist Leiden und Rlend, Tod ist Schmerz und Not. Geburt 
hat Kummer, Krankheit, Alter, Sterben zur Folge. Alles, was ent- 
steht, vergeht. Das Leben kann dem Tode nicht entrinnen 7%, Dom 
“Tode aber ist neues Leben gewiß. Er ist nicht das Iindo eines 
leidvollen Daseins, sondern nur der Übergang in eine andre Form 
desselben. So ist Leiden notwendig verknüpft mit der Existenz, 
Ein ewiges Gesetz verknüpft die vergänglichen Daseinslormen zu 
einer endlosen Kette von Wiedergeburten, in denen das Leben sich 
selbst reproducieren muß. Die Existenz ist Leiden. 

Das Leiden ist eine gegebene Tatsache. Sein Ursprung wird nicht 
untersucht. Die Frage danach ist ebenso zwecklos wie jene nach 
der Entstehung der Welt, Beide Fragen laufen auf das gleiche 
hinaus. Denn die Welt, wie sie sich darbietei von außen und innen, 
den Sinnen und dem Bewußtsein, ist ihrem Wesen nach Leiden, 

Dieses vielfältige und unvermeidliche Leiden ist weit größer als 
ein flüchtiges Glück des Lebens. Die Welt ist für die Wesen, die 
in ihr leben müssen, in Wahrheit nichts andres als eine ölle. 
Alle Formen der Existenz sind nur Modificationen der irdischen. 
Alle sind notwendig vergänglich, unvermeidlich mit Leiden vor- 
knüpft, in gradweise verschiedener Intensität. Alle Wiedergeburten, 
in besserem oder schlechterem Dasein, führen immer zu den glei- 
chen Leiden, Kummer, Krankheit, Alter und Tod, die aller Exi- 
sienz wesentlich sind. Auch wenn der tugendhalte Mensch als 
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Golt wiedergeboren würde, so brächte ihm das keine Erlösung. 
Denn auch die Götter im Himmel erwartet bei der Welterneuerung 
Tod und neue Umwandlung. 

Von der Leidenswahrheii wurde Buddha als Prinz überzeugt 
durch die vierfache Begegnung, mit einem Greise, einem Kranken, 
einem Leichnam und einem Beitelmönche. Alter, Krankheit, Tod 
sind die Zerstörer des Lebens. In ihnen zeigt sich seine Vergäng- 
lichkeit. Die Überzeugung von der im Wesen alles Daseins liegen- 
den unbedingten Notwendigkeit des Leidens schließt es aus, inner- 
hal) dieser Existenz, innerhalb des Processes der Wiedergeburten 
eine Rettung zu suchen. 

Im Brahmanismus konnte die Seele durch stufenweise Läuterung 
nach langer Wanderung durch zahllose Verkörperungen schließlich 
erlöst werden zum ewigen Aufgehen im absoluten Brahman. Diesa 
Hoffnung kennt der Buddhismus nicht, für den es weder die 
Seele im Menschen (Ätman) noch die Allseele in der Welt (Brah- 
man) gibt. Die buddhistische Erlösung soll nicht die Seele aus 
ihrer materiellen Verstrickung befreien, sondern das Leiden als 
solches aufheben. 

Das Leiden reicht so weit, als das Dasein reicht. Die Existenz 
ist ein Proceß, der stets mit leidvollem Vorgange verbunden er- 
scheint. Die Außenwelt und das eigne Bewußtsein aber sind nur 
ein Irrtum, Für das Subject, das ein Leiden zu erleben meint, ist 
dieses an sich als Vorgang reale Leiden nur Täuschung und gehört 
mit zum 'Truge (mäyd) der Welt, Nicht der Gegenstand, an dem 
wir uns sioßen, sondern der Schmerz, den der Stoß verursacht, 
ist für den Buddhisten das Wirkliche. Der Mensch aber, der sol- 
chen Schmerz zu empfinden glaubt, ist selbst nur die Illusion 
einer Persönlichkeit. 

In seinem trügerischen Charakter wird das Leben verglichen 
mit einem Traume, einem Spiegel, einer Seifenblase, einem Schat- 
ten, einem Tautropfen, einem Blitzstrahle. Die aus Notwendigkeil 
entstandene Welt mit allem individuellen Leben hat für den Bud- 
dhisien nur die Bedeutung eines Übels. Das Leben ist nicht Selhst- 
zweck. Is ist vielmehr etwas, was nicht sein sollte, 

Daher ergeht an allo Wesen, Tier oder Mensch oder Gott, die 
Mahnung, durch eifriges Bemühen mitzuarbeiten an der Überwin- 
dung dieser Welt, die nur Leiden und Täuschung ist, Es gilt, 
einen Ort oder einen Zustand zu erreichen, für den das Gesetz des 
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Geburlenzwanges mit seiner leidonbringenden Wirkung nicht mehr 
besteht 8°, 

"Wer die Befreiung vom Leiden sucht, muß zunächst die Ur- 
sache des Leidens erkennen. Das Leiden enisteht nicht aus 
einen äußeren objectiven Grunde, sondern aus einem inneren sub- 
jectiven. Die Ursache des Lebens ist zugleich auch diejenige des 
Leidens. Es ist der Durst (trsnd), die Begierde zum Leben, und. 
das Greifen (upädäna), das Haften am Leben. Der Wille hat das 
Leben zur Folge, mit dem die Leiden gegeben sind, 

Das Leben ist ein weites Meer. Die Leidenschaften sind dio 
Wogen, die den Menschen unablässig hin- und herwerfen. Wünsche 
und Begierden erzeugen alle Qualen. Die Wunschlosigkeit gibt Ruhe 
und Glück. Das Wollen äußert sich in Handlungen. Da jede Tat, 
die gute wie die böse, Vergeltung fordert und weitere Existenz be- 
wirkt, so können gute Werke niemals von den Wiedergeburien er- 
lösen. ' 

Die Befreiung liegt überhaupt nicht im Handeln, nicht in mora- 
lischenı Verdienste, sondern in der Aufhebung des Willens, der 
Überwindung des Durstes. Nicht Ausrottung böser Triehe, sondern, 
Vernichtung des Lebenswillens ist das Ziel, das die Beendigung 
des Leidens, die Erlösung von der Existenz bringt. Das Leiden, 
das eine subjective Ursache hat, kann nur durch. einen subjeclivon 
Vorgang aufhören. Dieser besteht in einer geistigen Umwandlung, 
in der Erlangung einer höheren Erkenntnis. 

In Wahrheit ist die Existenz nur Täuschung. Die Erlösung also 
liegt in der Beseitigung der Illusion (mäy&). Das Heil wird nicht 
erworben durch gule Werke, sondern durch das Innewerden der 
Wahrheit. Nicht die Tat, sondern das Wissen befreit. 

Die Extreme führen nicht zum Ziele, weder der Weg der Sinnen- 
lust (käma), noch der Weg der Selbstqual (tapas). Leidenschaften 
und Ierzenshärte verzögern die Loslösung vom Truge der Welt, 
Taten aufopfernder Milde, Kasteiung des Rleisches und beschau- 
liche Meditation dienen zur Vorbereitung auf den willenlosen Zu- 
stand. Die Askese aber ist nicht das, worauf es ankommt. Sie hat 
an sich keinen verdienstlichen Wert. Der Weg des Yoga erweist 
sich als unzulänglich. Nur innere Erkenntnis bringt dem Ziele 
näher. Die äußere Form ist dafür belanglos. 

Freilich sind einfacha Lebensführung, Verzicht auf die Güter 
und Freuden des vergänglichen Lebens, Befreiung von Familien- 
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bander, Besiegung der sinnlichen Begierden Vorbedingungen für 
jenen Zustand der Versenkung, die zur Erkenntnis der Wahrheit 
hinter den Täuschungen der Sinneswahrnehmungen und des Selbst- 
bewußtseins führen kann. Zurückgezogenes, welfabgewandtes T.eben, 
namentlich im Mönchsstande, wohltätige und selbstlose Handlungen, 
die gefordert werden, geben doch nur die Bedingungen für die Er- 
reichung des erlösenden Wissens 8, 

Der Mensch ist sein eigner Befreier. Buddha erlöst nicht die 
Wesen, er lehrt sie nur, sich selbst zu erlösen, wie er sich erlöste. 
Kein Gott, nur die eigno Kraft hilft dem Menschen zur Über- 
windung des Willens, zur Erlösung vom Leiden, zum Aufhören der 
Wiedergeburt. i 

Das Ziel kann nur in einer langen Reihe von Geburten gewonnen 
werden. Durch unzählige \Veltperioden verläuft der Läuterungs- 
proceß, der mach vielen Kämpfen in verschiedenen Daseinsformen 
den Menschen dazu vorbereitet. Der eigentliche letzte Act der Er- 
leuchtung (bodhi), der die Erlösung bewirkt, ist dann eine voll- 
ständige Sinnesumwandlung, die in einem Momente eintritt. 

Der Kreislauf der Existenzen (samsära) ist also kein absolut 
ewiger. Der Mensch ist ihm nur solange unterworfen, als er das 
Leben exsirebt, mit Gedanken und Taten, als er noch befangen ist 
in der Täuschung. Wenn sein Wille zum Leben erloschen ist, so 
fehlt die Ursache für ein neues Dasein, die Frucht der Taten ist 
vernichiel, so daß keine weitere Wiedergeburt eintreien kann. Der 
vollkommen Erleuchteie kann nicht ‚mehr zu neuem Leben ver- | 
urteilt werden. Er hat die höchste Erkenntnis gewonnen, durch 
welche die Täuschung der Welt und der Wahn des Ich beseitigt 
sind. Damit hört für ihn die Existenz auf, Der Weise, der die 
Wahrheit erkannt hat, verlischt wie das Licht der Lampe, der der 
Brennstoff fehlt 82. 

Wie der eine vorbildliche Buddha sich selbst ‚befreite, so kann 
auch jeder, der seiner Lehro nachfolgt, zur Heiligkeit gelangen 
und selbst ein Buddha werden. Alle Erlösten sind einander gleich. 
Hierin liegt der Grund, daß sich in der buddhistischen Dogmatik 
die Gestalt des einen Buddha, unter Einwirkung der für das 
indische Denken gegebenen räumlichen und zeitlichen Vorstellungen 
vom Weltall, zu einer unendlichen Zahl vergangener und zukünftiger 
Buddhas vervielfältigte, für die der Vorgang ste!s der typisch gleiche ist.: 

® = 
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Die Ursachen des Leidens sind ausführlicher dargestellt 
in der Formel von den Zwölf Verknüpfungen (nidäna), 
in der die einfache Lehre der Vier Wahrheiten eine wissenschalt- 
lichere Fassung in der Sprache der indischen Philosophie erhalten 
hat. Die geistigen Vorgänge, dio nach dem Geselze von Ursache 
und Wirkung untereinander verbunden sind, sollen die Entstehung 
‘von Irrtum und Leiden sowie die Befreiung durch Erkenninis ver- 
anschaulichen. 

Die mit dieser Formel gegebenen Begriffe sind dem Sänlkhya 
und Yoga entlehnt und mußten dem Kreise, an den sich Buddha 
wandte, bekannt sein. Sie erscheinen hier zu einer Kette verknüpft, 
in einer Weise, wie dies in den philosophischen Systemen wohl 
nicht der Fall war. Die einzelnen Glieder, die eins aus dem andren 
folgen, eins das andre hervorrufen, sind folgende: 1. Nichtwisser 
(avidyä, avijjä), 2. Gestaltungskraft (samskära, sankhära #2), 3. Be- 
wußisern (vijfiäna, vinnäna), 4. Individualität (näma-rüpa), 5. Sechs 
Sinne (sadäyatana, saläyatana), 6. Berührung (sparsa, phassa), 
7. Empfindung (vedanä), 8. Durst (trsnd, tanhä), 9. Greifen, 
Haften (upädäna), ı0. Sein (bhäva), ız. Geburt (jäti), x2. Alter 
und Tod, Kummer und Wchklagen, Leiden, 'Trübsal und Ver- 
zweiflung (jarämarana - sokaparideva - dulikha - daurmanasyopäyäsä, 
jarämarana - sokaparideva-dukkha-domanassupäyäst). 

Diese Formel heißt „die ursächliche Entstehung‘ (pralitya-samut- 
päda, paficca-samuppäda). Sic wird vorwärts und rückwärts an- 
gewandt, rechtläufig (anuloma) und rücklänfig (praliloma). Ihre 
Stufenfolge ergibt vorwärts gelesen Verknüpfung und Entstehung, 
rückwärts verfolgt Auflösung und Vernichtung. 

Der Irrtum hat den Werdeproceß zur Folge. Aus dem Nicht- 
wissen folgt die falsche Auffassung von Außenwelt und eignem 
Ich (vermöge der Kraft des Samskära), dann enisicht Bewußisein 
und Individualität („Name und Form“), die Sinne und deren 
Wahrnehmungen, die Begierde zum Dasein und der Lebenswille, 
die physische Existenz mit Geburt und allen Leiden in steter 
Wiederholung (samsära) 84, 

Das Nichtwissen (avidyä) bildet den Ausgang. Die höhere Er- 
kenntnis befreit vom Irrtum und damit vom Leiden der illusori- 
schen Existenz, Der Wahn erzeugt eine unreale Erscheinungswelt 
ünd ein eingebildetes Selbst, das handelt und leidet. Die Begierde, 
der Lebenswille, schaffl ein Dasein, das vom Gesetze des Karman 
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beherrscht wird. Der gleiche Irrtum bewirkt im psychologischen 
Sinne das Leben und die Wiedergeburten der Wesen, im kosmo- 
logischen Sinne Entstehen und Vergehen der Welten. 

Der Werdeproceß vollzieht sich unter stets gleichem Ablauf der 
Causalitätsreihe. Die Durchbrechung der Täuschung (mäy&) aber 
vernichtei sowohl den Schein der Dinge, wie den Wahn des Ichs 
und hebt damit Begierde und Handeln, Leben und Wiedergeburt 
auf, Durch das Wissen wird das Karman zerstört. Wo die Täu- 
schung des Persönlichen (nämaröpa) verschwunden ist, da bestehen 
auch nicht mehr die Voraussetzungen, die ein physisches Dasein 
(bhäva) hervorrufen. 

Diese Zerstörung der Kraft des Irrtums ist die Vernichtung 
(nirodha) der Existenzbedingungen. Damit tritt die Erlösung (vi- 
moksa) ein vom Zwange der Wiedergeburten, die zum Leiden der 
Existenz führen. Diese Selbsterlösung ist ein Erkenntnisvorgang, 
Wer die Wahrheit weiß, der ist erlöst. 


Gerade dieser Teil der Lehre mit der zwölfgliedrigen Formel 
ursächlicher Verknüpfung erscheint schwer verständlich, weil hier 
dasjenige fehlt, was doch zur Erklärung des in Frage Stehenden. 
unentbehrlich wäre, Subject und Object. Da der Buddhismus diese 
als real leugnei, so müssen sie auch in diesem Schema fehlen, das 
so eine künstliche Construction ergibt. 

Für Buddha aber waren diese Begriffsoperationen überhaupt 
nebensächlich. Er hat nirgends ein philosophisches System gegeben. 
Daheı findet sich eine schwankende Terminologie in formelhafter 
Anwendung, die nicht in jedem Falle das gleiche ausdrücken sollte. 
Die Begrilfe erhalten unter verschiedenem Gesichtspunkt und in 
andrem Zusammenhange wechselnde Färbung. 

Scheinbare Widersprüche in der buddhislischen Lehre finden 
oft ihre Erklärung darin, daß ein Problem nicht immer im 
gleichen Aspect aufiritt. Der gleiche Gedanke erfährt im Buddhis- 
mus logische, psychologische, metalogische Behandlung. Vor allem 
stehen immer eine Beirachtung nach Gesetzen des Verstandes und 
ein Erleben auf mystischom Wege sich gegenüber. 

Ein persönliches Element, das beim logischen Verfahren ausge- 
schaltet wird, stellt sich auf andrer Stufe wieder ein. Die theo- 
retische Lehre und die praktische Meditation stehen nicht auf 
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gleichem Boden. Beim mystischen Erlebnis wird dann gerade das, 
was vom Verstande geleugnet worden, zur ITauptsache, 

Das Schwanken der Vorstellungen in mancher Hinsicht ‚ist der 
Grund dafür, daß im Buddhismus sich bald ‚viele Lehrmeinungen 
abweichender Art zu Schulen entwickeln konnten. Die ‚Divergenz- 
punkto waren nicht nur Fragen der Disciplin ‚und des Ordens- 
lebens, sondern gerade auch die im ursprünglichen Buddhismus 
belanglosen Speculationen. So kam es, daß innerhalb des Buddhis- 
mus später, bei der dem theoretischen Denken nach vielen Rich- 
tungen gelassenen weiten Freiheit, alle möglichen philosophischen 
Ansichten zur Geltung kamen in Schulen, deren Lehren dio stärk- 
sten Widersprüche zeigten 85, 

Was mit der Formel des Pratitya-samutpäda ausgedrückt werden 
sollte, war zunächst wohl ein ganz Allgemeines, Die Wirkung der 
Causalität ist die Hervorbringung unbeständiger Formen. Es gibt 
kein dem Gesetz von Ursache und Wirkung unterworfenes Sein, 
das sich nicht in ein Geschehen auflöste, dessen Momente vergäng- 
lich und daher unreal sind. In ewigem Wechsel werdender und 
vergehender Erscheinungen, die durch ein causales Band mitein- 
ander verknüpft sind (verknüpft erscheinen), besteht der WVelt- 
proceß, 

Wo es kein Sein gibt, sondern nur ein Geschehen, da kann 
das Erste und Letzte weder eine absolute Substanz noch ein abso- 
Iutor Geist sein, sondern einzig ein Gesetz. Dio Lehre der 
Upanisad wollte in allem wechselnden Werden das ewige Sein be- 
greifen. Die buddhistische Anschauung sicht in dem scheinbaren 
Sein aller Erscheinungsformen nur einen Werdeprocoß. 

So ist für Buddha sowohl die Ansicht „Alles ist" wie die ent- 
gegengesetzte „Alles ist nicht“ ein unstatihaftes Extrem. Er zeigt 
in seiner Lehre nur das Werden nach dem Causalnexus. Aus dem 
Nichtwissen entstehen die Gestaltungen. Was das Sein elwa an 
sich, im Gegensatze zur vergänglichen und trügerischen Form, 
wäre, darüber schweigt Buddha, Das Wesen dieser Welt ist 
Gausalitätee, 

* * * 

Der Weg, der zur Aufhebung des Leidens führt, ist der Edle 
achtlache Weg (ärya astahgika märga, ariyo allhahgiko maggo). 
Dieser schreibt in seinen einzelnen Stufen vor: 1. Rechios Glauben 
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(samyag-drsti, sammä-ditthi), 2. Rechtes Entschließen (samyak- 
sankalpa, sammä-safıkappa), 3. Rechtes Wort (samyag--väc, sammä- 
väcä), 4. Rechte Tat (samyak-karmänta, sammä-kammanta), 5. Rech- 
tes Lebon (samyag-äjiva, sammä-äjiva), Rechtes Streben (samyag- 
vyäyäma, sammä-väyäma), 7. Rechtes Besinnen (samyak-smri, 
sammä-sali), 8. Rechte Versenkung (samyak-samädhi, sammä- 
samädhi) ®, 

In dieser Formel wird die ganze Lehre des Buddhismus voraus- 
geselzt, ohne daß gesagt wird, worin diese besteht und was nach 
ihr das Rechte ist. Werktätigkeit und ‘Askese sind nur indireete 
Mittel zur Erlangung des leils, das vielmehr in der wahren Er- 
kenntnis beruht. Zur letzien \Veisheit führt der Weg innerer Ver- 
senkung. Intellectuelle Disciplin befreit vom Irrtum. Die Er- 
kenntnis der Vergänglichkeit, des Leidens, des Nicht-Ich bewirkt 
eine Umwandlung des Menschen. Das höchste Wissen bedeutet Erlösung. 

Aus rechtem ethischem Verhalten lolgt eine geeignete Geistes- 
verfassung. Das lelzte Mittel zur Erleuchtung (bodhi) aber liegt 
in der Meditation (samädhi). Die Entwicklung des Menschen ge- 
schieht in vier Stufen, die bezeichnet werden mit Moral (sila, 
sila), Meditation (samädhi), Erkenntnis (prajfiä, paifiä), Befreiung 
(vimukti, vimntti oder vimoksa, vimoklkha). 

Nach dem Grade des geistigen Fortschritts erreicht der Mensch 
auf dem Wege zur Vollkommenheit vier Stufen, in denen er 
heißt: ein in den Strom Gelangter (srotaäpanna, soläpanna), der 
als ein Anfänger in der Lehre den Pfad des lleils betreten hat; 
ein noch einmal Zurückkehrender (sakydägänin, sakadägämin), der 
nur noch eine letzte Wiedergeburt zu erwarten hal; ein nicht mehr 
Zurückkehrender (anägämin), dem keine irdische Verkörperung 
mehr bevorsteht; ein Heiliger (arhat, arahä), der erleuchtet und erlöst ist. 

Das Nichtwissen (avidyä) bedeutel die Unkenntnis der Vier Wahr- 
heiten 88. Dio höhere Erkenntnis begreift die Leidenswahrheit, durch- 
dringt den Irrtum, sieht die Nichtexistenz der Erscheinungen und 
des Ich. Sie hebt heraus aus dem nur scheinbaren Leben und 
Leiden, sie endet die in der Täuschung beruhenden Ursachen objec- 
tiver und subjectiver Existenz. 

Die durch Meditation erreichte Erkenntnis (prajfiä) ist keine 
solche der philosophischen Speculation (tarka, takka), sondern eine 
höhere Bewußtseinsstufe, für die nicht mehr die bisherigen Be- 
griffe gelten. Auf ihr tritt ein myslisches Schauen aus übernatür- 
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licher Kraft ein. Der Wissende ist der Schauende, der nichts mehr 
zu sehen hat, und darin beruht seine Erlösung und Seligkeit. 

Das letzte Ziel, zu dem die Versenkung führen soll, ist der Ver- 
lust der Persönlichkeit. In diesem Sinne heißt der Buddhismus die 
Lehre vom Nicht-Ich (an-ätman-väda, an-attä-vAda). Alles 
Geschehen vollzieht sich im Reiche des Nicht-Ich. Was dem Wechsel 
und dem Leiden unterworfen ist, das ist nicht das Ich. Empfinden, 
Denken, Wollen, Freude, Schmerz haften am Nicht-Ich, sie treffen 
nicht das Ich. 

Was unbeständig ist, ist Leiden. Was Leiden ist, ist Nicht- 
Selhst. Was Nicht-Selbst ist, das ist nicht mein, das bin nicht Ich. 
Wer zu der ganzen Welt des Geschehens und zum eignen Bewußt- 
sein sagen kann: Das bin ich nicht, den trifft nicht mehr der 
Wandel von Werden und Vergehen, der ist frei von allem Leiden, 
für den endet die Existenz. 

So wird der Ausgangspunkt in der buddhistischen Lehro wieder 
zum Schlußsteine. Am Anfange des ganzen Systems steht die Wahr- 
heit vom Leiden, am Ende die Befreiung vom Leiden durch die 
Aufgabe des Wahnes vom Ich 5%. 

* r * 

Der Zustand, der durch die Selbstbefreiung erreicht wird, ist im 
Buddhismus mit dem Worte Nirväna bezeichnet. Die Delinition 
dieses Begriffes bereitet erhebliche Schwierigkeiten. Nirvana (nib- 
bäna) heißt wörtlich „Auslöschung, Auswehung“. Das Wort ist 
gleichfalls der brahmanischen Terminologie entlehnt. Dort bedeutete 
es das Erlöschen, Verwehen in Brahman, das Aufgehen der Einzel- 
seele in der Weltseele. Da der Buddhismus weder im Makrokosmos 
noch im Mikrokosmos ein höchstes Absolutes, eine realo Scele an- 
erkennt, muß für ihn auch Nirväna einen andren Sinn erhalten. 

Nirväna ist das Ziel des huddhistischen Strebens. Das Leiden und 
die Vergänglichkeit sollen überwunden werden, Wünsche und Be- 
gierden sollen aufhören. So ist Nirväna der Zustand der Wunsch- 
losigkeit und Leidlosigkeit. Da Dasein und Leiden unvermeidlich 
miteinander verbunden sind, so bedeutet die Abwesenheit von Leid 
soviel wie Nichlexistenz. 

Die Auslöschung aller Wünsche und Begierden wird erreicht als 
Resultat der concentriortesten Versenkung. Die Zerstörung des 
Lebensdurstes geschieht durch einen Gedankenact in der höchsten 
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Erkenntnis. NirvAna tritt ein, wenn der Mensch die Wahrheit er- 
kannt hat, die seinen Willen aufhebt. 

Der Erleuchtete gelangt über den Ocean der Wiedergeburten 
(samsära) zu einem jenseitigen Ufer (pära). Dort herrscht Ruhe 
und Bewegungslosigkeit. Nirväna bedeutet die Aufhebung von Ge- 
burt und Tod. Der Befreite tritt aus dem Zwange ihres Kreislaufes 
heraus. Vom jenseitigen Ufer (pi-an) gibt es keine Rückkehr mehr 
in das leidvolla Dasein. Nirvana heißt das Entronnensein aus dem. 
Elend der Welt durch Vernichtung der Existenz. 

Niryäna wird unter dem Bilde eines Ortes aufgefaßt, zu dem 
der Heilige gelangt und an dem er nach der Erlösung weilt, Nir- 
väga ist, im Gegensatze zu der vom Gesetze von Ursache und Wir- 
kung beherrschten Welt der Erscheinungen, das Reich, in dem die 
Causalität nicht gilt. So ist Nirväna das Ende der Welt. Im Be- 
reiche des Leidens giebt es kein Nirväna und im Nirväna giebt es kein 
Leiden. Nirväna gehört nicht zur Sphäre der trügerischen Erscheinungs- 
welt. Es ist der Gegensatz zu allem uns mit diesem Leben Gegebenen. 

So gestattet Nirväna keine positive Beschreibung und kann nur 
negativ definiert werden. Daher lauten alle Bezeichnungen, die 
ikm in den Worten einer unzulänglichen Sprache gegeben werden, 
unbestimmt ®. Wio die Brahman-Speculation vom Hächsten Abso- 
kuten nur in Negationen reden konnte, so kann das letzte Ziel des 
Buddhismus auch nur in Verneinungen ausgedrückt werden. 

Der unüberwindliche Ekel, den irdisches Elend und menschliche 
Ruchlosigkeil hervorrufen, die Vergänglichkeit aller Freuden und 
Genüsse, die eine pessimistische Stimmung erzeugen, führen zur 
Negierung des realen Lebens, zum Gefühl des Überdrusses, so daß 
das Nichts als willkommener Zustand angesehen werden kann, 

Es wäre aber [alsch, das Ziel in der Vernichtung des mensch- 
lichen Lebens, im Selbstmorde, zu suchen, Der Selbstmörder 
zerstört ja nur seine Einzelindividualität, nicht den Willen zum 
Leben, der doch dasselbe Leben bejaht, das er zu verneinen meint, 
indem er seine vergängliche Erscheinungsform auslöscht. Ja, der 
Selbstmord erscheint als eine durch stärkste Täuschung hervor- 
gerufene Tal des unüberwundenen Durstes, der durch die Leiden. 
des besonderen Falles keineswegs überwunden ist. Der Selbstmord 
kann nicht zur Erlösung führen, denn der Selbstmörder beraubt 
sich des Lebens, das bestimmt war, ihn zu läutern und der Be- 
freiung näher zu bringen, ohne dessen Frucht vernichten zu können. 
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Der Lebensüberdruß, die Sehnsucht nach dem Tode, das Herbei- 
wünschen des Nichts ist nur eine ins Negative umgeschlagene sinn- 
liche Begierde, die der Buddhismus als töricht verurteilt. Nicht auf 
Zerstörung des Lebens, sondern auf Überwindung des Willens 
kommt es an. 

So ist Nirväna auch keineswegs des Nichts. Es ist nicht eine 
absolute Vernichtung. Es ist nicht gleichbedeutend mit dem Tode. 
Denn Nirväna bedeutet ja die Abwesenheit von Geburt und Tod. 
Nirväna ist das Freiwerden von Irrtum ‘und Begierde, von Leiden 
und künftiger Wiedergeburt, die Zerstörung des Selbstbewußtseins 
und der Individualität. Damit ist die Möglichkeit neuer Existenz 
ausgeschlossen. 

Niryäna wird beschrieben als eine Seligkeit, die in der Abwesen- 
heit Ieder Empfindung besteht. Es ist die höchste Seligkeit (parama- 
suk) die niemand mehr fühlt, die Wonne, daß cs kein Emp- 
fi Das gr gibt, Es ist aber trotzdem nicht Bewußtlosigkeit. Denn, 

5 dVesens erlisrweiß, daß er befreit ist. Er weiß, daß er es nicht 

ia milten unı der vom Kreislaufo des Geschehens betroffen wird. Er 

vor ui ist herausgehoben aus dem Nexus der Ursachen, so daß für ihn 
auch keine Wirkungen mehr bestehen. 

Nirväna ist weder ein Zustand der Bowußiheit noch der Unbe- 
wußtheit, es ist auch nicht ein Zustand, der weder bewußt noch 
unbewußt wäre. Denn das Bewußtsein ist nur eine Eigenschaft des 
im Erdenleben gebundenen Individuums und gehört mit zur Täu- 
schung, die der Erleuchtote überwunden hat. Nirvanä ist die Nicht- 
existenz, und das Wesen, das in diesen Zustand eintritt, kann nicht 
mehr ein existierendes genannt werden. 

Es ist dabei gleichgültig, ob man Nirväna bezeichnet als einen 
Zustand absoluter Vernichtung der Persönlichkeit und des indi- 
viduellen Daseins oder als eine Unsterblichkeit in einer Form, die 
nichts mehr von den Bedingungen bisheriger Existenz aufweist. 
Es ist mil diesem Worte zunächst nur das Negative gegeben, 
und mit Begriffen menschlichen Denkens kann immer nur eine 
negative Vorstellung erreicht werden. Das dahinter liegende Posi- 
tive muß, da es völlig transscendent ist, unausgedräckt bleiben. 
So ist Nirväna das geheimnisverhüllte Rätsel jenseits von Sein und 
Nichtsein, ein Reich außerhalb aller Erfahrungsmöglichkeit. 
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Die Lehre vom Nirväna ist von den einzelnen Schulen des Bud- 
dhismus bei seiner späteren Entwicklung verschieden ausgelegt wor- 
den. Buddha selbst hat sich nicht deutlich darüber ausgesprochen, 
was er unter diesem Endziele verstanden wissen wollte, 

Im buddhistischen Sinne, für den ein materieller Standpunkt 
nicht existiert, von dem vielmehr die Realität von Stoff und Seele 
geleugnet, die ganze Erscheinungswelt und das eigne Bewußtsein 
für Täuschung erklärt wird, kann Nirväga aber keineswegs das 
Nichts sein. Es ist im Gegenteil gerade das wahrhaft Reale, im 
Gegensatze zum vergänglichen Schein der empirischen Welt. 

Im Niryäna besteht nicht mehr das nie stillstehende Werden, der 
Wechsel von Entstehen und Vergehen. Es ist das unvergängliche 
ewige Sein. So wird Nirvana das Positive, das Wirkliche, 
das Wahre. 

Dies darf nun freilich nicht verstanden werden im Sipga,giner 
persönlichen Unsterblichkeit oder eines Forthestandessfscheinungd 
einas Persönlichem. Denn alle Individualität, die men Gegebenen 
Irrtum beruhte, ist durch die höchste Erkenntnis beseitigkann nn, 
die den Unterschied von Subject und Object und jedes Bewußst- 
sein eines Ichs aufgehoben hat. Die Frage, ob der Tathägata nach 
dem Tode Tortexistiere, bleibt daher von Buddha unbeantwortet, 
weil sie überhaupt des Sinnes entbehrt 

Der allgemeine Negalivismus des Buddhismus hat die nihilistische 
Auffassung des Nirvana begünstigt, Die philosophische Speeulation 
des Mahäyäna hat es dann für einen Zustand erklärt, von dem 
gar nichts ausgesagt werden kann, weder Posilives noch Negatives, 
wie es überhaupt weder ein Sein noch auch ein Nichtsein gibt. 

Nirväna aber ist doch insofern ein posiliver Zustand, als 
er vom Menschen schon bei Lebzeiten, noch in der physischen Leib- 
lichkeit, erreicht werden kann. Wer die Erleuchtung (bodhi) er- 
langt hat, kann dann mit dem höchsten Wissen, das die Existenz 
überwunden hat, als ein Erlöster noch bis zu seinem natürlichen 
Ende leben. Er hat das Nirväya erreicht, einen Bewußtseins- 
zusiand, der an sich nicht gleich Tod und Vernichtung ist. 

Das erreichte Nivyäya führt dann nach dem Tode zu einem Zu- 
stande, der nicht mehr als Existenz in posilivem Sinne hezeichnet 
werden kann. Individualität und Bewußtsein sind ausgelöscht, und 
derın liegt Glück und Seligkeit. Was verlöschen soll, der Durst 
des Lebenswillens, ist erloschen, das Feuer der Begierde ist ausge- 
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brannt. Damit ist die Wurzel des Daseins vernichtet. Das Licht der 
Lampe, der der Brennstoff fehlt, muß für immer vergehen. 

Der Erleuchtete braucht dazu nur noch das Ende seines Körpers 
abzuwarten. Er geht einem Todo enigegen, dem keine neue Wieder- 
geburt mehr folgen wird. Das Leben lauft noch ab, aber es hat 
für den Arhat keinen Belang mehr. Er besitzt kein Karman mehr 
und sieht auf sich selbst als ein Unbeleiligter. Er ist ein „Lebend- 
Erlöster“ (jivan-mukta). 

Mit dem leiblichen Tode, bei dem die Elemente des Körpers 
(skandha) sich auflösen, geht der Arhal ein in das Jenseitige 
Nirväna (Pari-nirväga, Parinibbäna). Zwischen Nirmäna im dies- 
seitigen Leben und Pari-nixväna besteht kein Unterschied. Das 
Letztere bedeutei nicht einen über das bei Lebzeiten erreichte Ziel 
hinausgehenden höheren Grad. Pari-nirväna ist nur der leibliche 
Tod dessen, der im Leben Nirväna erreicht hat. 

Das Bewußtsein des noch vom Lebenswillen (trsnä) beherrschten 
Wesens erlischt nicht mit seinem natürlichen Tode. Es bleibt er- 
halten und bildet die Brücke für die Entstehung eines neuen Wesens, 
desses Eigenschalten durch das Gesetz des Karman bestimmt werden. 
Mıt der Erlangung der wahren Erkenntnis (bodhi) aber ist das 
Karman unwirksam geworden. Es bestehen nur noch die Skandha 
fort bis 'zum physischen Sterben des Körpers, mit dem nun auch 
das Bewußtsein erlischt. Das Erkennen des Tleiligen goht ohne Rest unter. 

Nirvana ist die Vernichlung der weltlichen Existenz (bhäva- 
nirodha). Solcho aber hatte an sich nur dio relative Realität eines 
Werdeproccsses. Nicht dio Materio oder der Geist ist das Reale, 
sondern die übersinnlicheGeselzmößigkeit der geistigen Zusammenhänge. 

Der Zustand des Nirvana tritt ein als das Resultat der stufen- 
weise geübten Moditatiion. Der höchsten Erkenntnis bedeuteL 
or die wahre Wirklichkeit, der gegenüber aller 'Trug von Welt und 
Leben verschwunden ist. Es ist daher belanglos, ob der durch den 
Zusammenhang der Skandha vorgetäuschte Schatten der irdischen 
Persönlichkeit noch £fortbesteht oder ob mit dem leiblichen Tode 
auch die Substrate individueller Existenz in Fortfall kommen, 

Für eino materialistischo Auffassung ist dann in der Tat das, 
was beim Pari-nirväna übrig bleibt, das Nichts. Die Reulität des 
Nirväga aber liegt auf geistigen Gebiete, In diesem Sinne bedeutet 
Nirväna vielmehr die Vollendung des Daseins. 
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Die Lehre Buddhas verlangte von seinen Schülern ausdrücklich 
den Verzicht auf alle müßigen Fragen, die nicht dem Zwecke der 
Erlösung dienen. Das Problem von Sein oder Nichisein 
in einem über diese Welt des Leidens hinausliegenden Sinne blieb 
daher unbeantwortet. Es gilt die Befreiung vom Leiden dieser 
Existenz, und die Frage nach Fortleben oder Vernichtung, nach 
der Möglichkeit einer Existenz unter andrer Form, wird als be- 
langlos abgewiesen. 

Mit Rücksicht aul die schwachen Menschen hat Buddha darauf 
verzichtet, die letzte Consequenz seiner Lehre auszusprechen, Er 
hat schro[fe Verneinungen vermieden, wo sie nicht nötig erschienen. 
Seine Jünger hatten genug von irdischen Hoffnungen aufzugeben, 
ihr Herz von allen Wünschen zu lösen. Warum sollte ihnen eino 
jenseitige Aussicht geradezu genommen werden, die ihnen als be- 
langlose Hypothese unbeschadet belassen werden konnte? 

Es galt die Einsicht zu erwerben, daß die Erlösung nur da zu 
finden sei, wo der Trug dieser Welt mit Freuden und Leiden auf- 
gehört hat, wo diese Welt überwunden war. Ks blieb aber un- 
nötig, die Frage zu beantworten, was der vom Leiden Erlöste etwa 
als positiven Lohn gewänne. Mochte darüber Jeder denken, was 
ihm gut schien. Für den Zweck der Erlösung vom Lei- 
den dieser Well war es gleichgültig, ob man dem Menschen, 
die Einsicht aufzwang, daß jenseits des Endlichen nur das Nichts liege. 

Buddha schwieg. Aber in der Gemeinde seiner Jünger bestand 
das Bedürfnis einer Beantwortung der Frage nach Jenseits und 
Ewigkeit mit Ja oder Nein. Das Schweigen des Meisters schloß 
hierin sowohl das Bejahen wie das Leugnen als eine bestimmte Lehr- 
meinung aus. Aber es blieb niemand die ungewisse Hoffnung auf 
eine Jenseitsform, wie immer solche vorgestellt werden mochte, ver- 
boten. Sc war es natürlich, daß Strömungen sich geltend machen 
mußten, die einer positiven Antwort zuneigten. 

Wie die Kantische Philosophie ihro Untersuchung des Erkenntnis- 
vermögens, welche die logische Unlösbarkeit gewisser Probleme er- 
gibl, aus anderen Quellen des Bewußtseins ergänzt, so gelangte auch 
die buddhistische Lehre zur Annahme einer Wahrheit, für die unser 
Denken keinen Begriff hat, die aber Buddha gekannt habe, ohne daß 
er es für heilsam gehalten, sie zu offenbaren. So mochte es doch 
auch für den Buddhisien ein jenseitiges Dasein geben, kein Sein 
im gewöhnlichen Sinne, aber doch auch kein absolutes Nichtsein. 
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Im Südlichen Buddhismus blieb Nirvana das Endziel, ohne daß 
man seinem negativen Inhalt eine positive Deutung zu geben ver- 
suchte, Im Nördlichen Buddhismus aber trat an die Stelle dieses 
Unaussprechlichen, dessen Begri[{ zwar theoretisch beibehalten wurde, 
praktisch doch die Aussicht und Woffnung auf einen Zustand der 
Glückseligkeit, zu dem die Rrlösten gelangten. 

Das Iinayäna kannte keine bestimmte Vorstellung von einem 
Paradiese. Das Mahäyäna verband mit dem Bilde eines Ortes der 
Seligkeit den Gedanken einer Fortdauer als persönlicher Unsterb- 
lichkeit. So wurde Nirväna umgedeutet als ein positiver Zusiand, 
schrankenloser Glückseligkeit. Dabei wirkten nachträglich auch die 
alten Vorstellungen vom absoluten Brahman ein. Dem buddhistischen 
Grundgedanken aber widerspricht die Anschauung einer positiven, 
persönlichen und zugleich leidlosen und glücklichen Existenz. 


Wenn das Denken vor dem Geheimnis steht, flüchtet es sich hinter 
den Schleier des Mysteriums. Wo der Verstand es aufgeben muß, 
ein ewiges Sein zu begreifen, sucht die Holfnung, die ein Ding 
wider alle Vernunft ist, ein Sein, das höher als alle Begriffeist, zu reiten. 

Das Erfassen der höchsten Erkenntnis geschieht im Buddhismus 
nicht auf logischem, sondern auf mystischem Wege. In ihrer my- 
stischon Bedeulung muß dio buddhistische Lehre auch eine be- 
sondere Betrachtung erfahren. 

Der Weg der Logik reicht nicht aus für das mystische Erlebnis. 
Über Mystik kann man nur mystisch reden ®, Wahrheiten worden 
sich aber schließlich immer nur auf mystische Weiso ausdrücken 
und vermitteln lassen, Das Letzie und Tielsto eines philosophischen 
und religiösen Systems bleibt stets „Mysterium“, 

So liegt auch der eigentliche Sinn der buddhistischen Lehre in 
ihrer mystischen Seite. Der Buddhismus verlegt das Sein in 
das Transscendente, während er im Empirischen nur ein Werden 
und Vorgehen anerkonnt. Nicht die Materie und die Dinge der Er- 
scheinungswelt sind real, auch das Selbst, das sich im eignen Be- 
wußtsein findet, ist nichts Wirkliches. Die Objecte der Sinne und 
das Ich sind nur Täuschung. Das Reale sind einzig die geistigen 
Vorgänge. 

In Buddhismus dient nun die Moditalion dazu, durch Er- 
hebung zu höheren Bewußiseinszuständen das Transscendente zu 
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einem Empirischen zu machen, indem es auf alogische, mystische 
Weise erfaßt wird. Was für andre Religionen das Gebet, das ist 
für der Buddhismus die Andacht der Versenkung. Der Buddhist 
ruft in seinem Kampfe keines Gottes Hilfe an, denn nur die eigne 
Kraft kanr. ihn erlösen, und vor dem siegreichen Überwinder des 
Lebens beugen sich selbst die Götter. 

Alle Erkenntnis ist im Sinne des Buddhismus relativ. Sie gilt nur 
für eine bestimmte Bewußtseinsstule. Die Widersprüche der einen 
Stufe lösen sich mit Erreichen der nächsthöheren. Die Erleuchtung 
(bodhi) endlich bringt allumfassende Klarheit. Mit ihr tritt die 
Vernichtung des Denkens ein, und die Wahrheit wird im Schauen 
begrilfen auf mystischem Wege, 


In seiner mystischen Seite ist der Buddhismus auf das nächste 
mit dem Yoga verwandt. Namentlich mit der Lehre und der 
Praxis der Meditation hat er sich ganz dem Vorbilde des Yoga 
angeschlossen. Buddha selbst hatte zwei Lehrer im Yoga gehaht, 
or wird in seiner Asketenzeit geradezu als ein Yogin bezeichnet ®*. 
Der theoretischen Philosophie des Sänkhya steht der Yoga als 
praktisch geübtes Bestreben methodischer Concentration gegenüber. 

Während die philosophische Speculation (tarka, lakka) innerhalb 
der gegebenen Bewußtseinform stehen bleibt und auf dem Wege 
der Logik Erkenntnisse gewinnen will, geht die praktischo Meditalion 
unter Überschreitung dieser Bowußtseinsgrenzen aul myslischem 
Wege auf ein Schauen und Erleben einer Wahrheit aus, die der 
Logik unzugänglich ist. Mit solcher geistigen Versenkung werden 
zugleich übersinnlicho Fähigkeiten und übernatürliche Kräfte erworben. 

Schon unter den brahmanischen Asketen kannte man seit alier 
Zeit Heilige (rsi, isi), die im Besitze von Zauberkräften (rddhi, iddhi) 
waron. Gleiche Eigenschaften wurden auch den Yogin zugeschrieben. 
Im Yoga war die geistige Versenkung mit asketischen Übungen 
(lapas) verbunden. Der Pfad des Yoga hatte acht Stufen ®, 
die mit äußerer Beherrschung begannen und in der inneren Ver- 
senkung gipfelten. Der Achtfache Pfad des Buddhismus hat für 
seine einzelnen Glieder andre Benennungen, führt aber zuletzt gleich- 
falls zur Meditation. 

Der Yoga kannte drei Arten der Versenkung, die als Concentration 

(dhärand), Contemplation (dhyäna), Meditation (samädhi) bezeich- 
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net wurden. Der Buddhismus hat diese Unterscheidung nicht über- 
nommen, er bezeichnet meist die Meditation mit beiden Worten, als 
dhyäna oder samädhi, gleichbedeutend °*. 

Der Zweck der Meditationsübung war im Yoga, das eigne Selbst 
in seinen Urgrund eingehen zu lassen, sich als die ewige und un- 
sterbliche Seele bewußt zu werden. Damit gehört der Yoga zu 
jenen Lehren, die eine selbständige individuelle Seele (Purusa) an- 
erkennen und diese aus ihrer Verstrickung in dio Materie (Prakrli) 
zu befreien suchen ($ä$vataväda). Im Buddhismus ist der Zweck 
der Meditation gerade umgekehrt das Innewerden der Wahrheit vom 
Nichtvorhandensein einer stofflichen und geistigen Realität als Ma- 
terie’und Seele, das Erkennen der Täuschung (mAyd), die Vernich- 
tung des Bowußtseins. 

Gemeinsam ist dem Buddhismus mit dem Yoga das Suchen nach 
höheren Bewußtseinszuständen. Auch in den Methoden stufenweiser 
Versenkung besteht eine große Verwandtschaft beider Systeme, 
wenn auch ihr Endziel ein verschiedenes ist. Im Yoga wurde das 
psychologische und hypnotische Moment stark betont, die bud- 
dhistischo Meditation aber stellt eine rein geisligo Tätigkeit dar. 

Ein höheres Bewußtsein schlummert als Fühigkeit im Menschen. 
Es ist verdunkelt durch die sinnlichen Begierden, die „Fünf 
Beschwerungen oder Hemmungen“ (paüica klesa, kilesa): Begehren 
(lobha), Zorn (krodha), 'Torheit (moha), Haß (dvesa, dosa), Zweifel 
(vieikitsä, vieiliechä) 9. Es sind Äußerungen des Lebensinstincles 
(spa und upädäna), die ihre Ursache im Nichtwissen (avidyä) 
haben. Sie wirken als die Kräfte, die Wiedergeburt, Lebensschicksal 
und das ganze leidvolle Dasein nach sich ziehen als Folgen jeder Tat. 

Diese Trübung durch menschliche Leidenschafi muß erst be- 
seitigt werden, bevor die rechte Ausübung der Meditalion möglich 
wird, mit der Aufhebung des Irrtums und höhere Erkenntnis er- 
langt werden kann. Es handelt sich also nicht um eine logische 
Gedankenoperation, sondern um vollkommene Sinnesänderung als 
Resultat eines inneren Läulerungsprocesses. Das geläuterte Bewußt- 
sein, das Trei von Affecten ist, wird dann befähigt, Außenwelt und 
eignes Ich ohne den täuschenden Schleier (mäyä) zu schauen, die 
‘Wahrheit zu erkennen, welche die Erlösung (vimoksa) bedeutet. 

Es handelt sich bei der Versenkung also zuerst um eine Reinigung, 
dann unı die Aufhebung des Bewußtseins (nirodha). Diesem Ziele 
dient äußere Disciplin und innere Concentration, wie sie zur Übung 
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der Meditation gehören. Es handelt sich dabei nicht um dio Er- 

reichung vor irgend eiwas Neuem, sondern nur um die Beseitigung 

der Hindernisse, welche dem Wirksamwerden der im Menschen 

latent vorhandenen höheren Kraft entgegenstanden, damit die Macht 

des Irrtums überwunden und die wahre Erkenntnis erlangt werde. 
* = * 

Vorbereitungen zur Meditation sind also, außer dem 
allgemeinen moralischen Verhalten und der asketischen Einsamkeit, 
Körperhaltung (äsana), Atemregulierung (pränäyäma) und Beherr- 
schung deı Sinne (pratyähära). 

Der Yoga unterschied die verschiedensten (84) Sitzarten. Die bud- 
dhistische Meditations-Stellung (paryanka, pallanka) ist die mit 
untergeschlagenen Beinen, die Hände in den Schoß gelegt®s. Die 
Haltung der Hände ist eine bestimmte, und jede Geste (mudrä) hat 
besondre mystische Bedeutung. 

Der Atem (präna) bedeutet die Lebenskraft, die den Körper bildet 
und erhält. Er ist der Baumeister, der sich. das Haus der Körper- 
lichkeit erbaut. Mit einer Verminderung der Atemtätigkeit wird 
daher das Animalische und Sinnlicho unterdrückt ®. Die Kunst, 
„die Tore der Sinne zu verschließen“, besteht in völliger Ausschaltung 
aller Eindrücke der äußeren Sinnesorgane und ausschließlicher Gon- 
ceniralion auf den inneren Sinn. 

Der Moeditierende soll seine Gedanken vor allem auf die grund- 
legonden Drei Erkenntnisse (ti-vidyd) richten: die Vergänglichkeit 
(anitya, anicca), das Nicht-Ich (anätman, anattä), das Leiden 
(duhlcha, dukkha). Oder die „Maleria meditandi“ wird gegliedert 
in eine Betrachtung des Körpers (käya), der äußeren Sinnesein- 
drücke (vedanä), der inneren Seelenvorgänge (eitta), der Lehrbegriffe 
(dharma) Die deutliche Vorstellung des anatomischen Menschen- 
leibes mit seiner lläßlichkeit und Unreinheit (asubha-bhävand) soll 
dazu dienen, alle materiellen Gedanken zu überwinden. Das physi- 
sche Lebon erscheint dann wie Blasen und Schaum auf dem Wasser 
(shen-ju-p'ao-mo). 

Die Concentration der ganzen Aulmerksamkeit auf einen 
bestimmten Gegenstand (krtsna, kasina) führt durch krampfhaftes 
Fixieren zu einer palhologischen Steigerung des Wahrnehmungs- 
erlebnisses und schließlich zur bildlosen Auffassung des unendlichen 
Raumes, Das gleiche Resultat wird auch erreicht auf dem Wege 
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einer fortschreitenden Abstraction des Vorstellens, die bis zum deut- 
lichen Begriff des unendlichen Raumes usw. vordringt. Die oon- 
creten Wahrnehmungs- ‚und Vorstellungsinhalte werden allmählich 
beseiligt und so Raum geschaffen für ein abstractes Erfassen der 
Unendlichkeit in räumlichem ‘und geistigem Sinne 100, 

Dann £olgi in gleicher \Veise die Verdeutlichung der Vorstellung, 
vom Nichis, bei der der Meditierende in einen seelischen Dämmer- 
zusland gerät, der in völlige Bewußtlosigkeit übergeht. Damit ist 
die Zerstörung von Empfindung und Bewußtsein erreicht. Dies ist 
jedoch nur ein vorübergehendes Stadium, das weiter überschritten 
werden muß, damit der Meditierende ‚unmittelbar die schauende 
Erkenntnis der Vier Wahrheiten erlangt und damit zugleich den 
Eingang in die Erlösung des Nirväna. 

Die buddhistische Versenkung ist eine stufenweise. Man unter- 
scheidet 3, meist 4, oder auch 5 Stufen der Meditation 
(dhyäna). Von den drei Stufen heißt es, daß die erste noch mit 
Vorstellungen sinnlicher und übersinnlicher Objecte verbunden sei, 
die zweite keine Vorstellung sinnlicher, nur noch übersinnlicber 
Objecte habe, die dritte weder eine Vorstellung sinnlicher noch über- 
sinnlicher Objecie kenne. 

Die vier Stufen werden folgendermaßen beschrieben: x. Freiheit 
von Begierden, Gefühl des Behagens, Vorstellung von Gegensländen. 
2. Völlige Concentration auf einen Punkt, keine gegensländlichen 
Vorstellungen mehr, Gefühl der Freude. 3. Verschwinden des Go- 
füßles bestimmter Art, Verharren im Gleichmut, Zustand, der Selig- 
keit, die über Freude erhaben;;et. 4. Höchste besonmene Bowußt- 
heit, jenseits aller Empfindung von Lust und Leid, in einem Zustande 
vollkommenster Reinheit, die den Körper leuchtend macht +0, 

Diese vier Stufen der Meditation, wie sie das Ilinayäna kennt, sind 
dann inı Mahäydna zu fünf erweitert worden. Es wurden auch vier 
hesondere Grade höherer Bewußiseinszuslände «ngenommen, die auf 
die Meditationsstufen Lolgen. 

Das Gefühl der Befriedigung (mudä), Freude (priti, piti) und 
Glückseligkeit (sukha) begleitei die unteren Stufen der Meditations- 
übung, es verschwindet jedoch auf den höheren, Es stellen sich bei 
der Meditation auch besondere Seelenstimmungen (bhävand) ein, 
die selbst Gegenstand der Betrachtung sind. Dies sind die „Vier 
unermeßlichen Empfindungen“ (aprämänya,appammafifig): Liebe (maitxl, 
gti), Mitleid (karuna), Mitfreudo (muditä), Gleichmut(upeks4, upekkhä) 

23 Krause, Ostasien 
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Die völlige Gleichgültigkeit (upeksä heißt wörtlich „das Darüber- 
hinsehen“, das chinesische „sh&“ bedeutet „Wegwerfen“) befähigt 
zur richtigen Erfassung des Ursachenzusammenhanges (nidäna), zum 
Innewerden der verborgenen Wahrheit. Die Meditation ist nur das 
Mittel, einen geistigen Zustand herbeizuführen, in dem die Erlangung 
erlösender Erkenntnis möglich wird 102, 

Ausschaltung äußerer Sinneseindrücke, Unterdrückung bestimmten 
Denkens, Aufgabe eines Bewußtseins vom Selbst, dies sind die 
Elappen auf dem Wege mystischer Versenkung. Alle Dinge müssen 
als „leer“ aufgefaßt werden, einer selbständigen Existenz entbehrend. 
Der Meditierende verliert ayf jeder Stufe das, was er auf der früheren 
als sein „Ich“ empfunden hatte. Alles, was auf irgend einer Stufe 
als ein „Ich“ erlebt werden kann, ist doch für den Buddhismus (die 
Nicht-Ich-Lehre = anätmanväda) nichts Wirkliches. 

Das letzte Resultat, zu dem Denken und Erkennen in irgend einem 
positiven Sinne gelangen kann, besitzt doch keine Realität an sich 
und gehört immer zum Reiche der Täuschung, welche die höchste 
Erkenntnis und Bewußtheit durchschaut. Weder die logische Denk- 
tätigkeit noch das mystische Erleben führt jemals zu einem Absoluten, 
wie es die indische Philosophie in dem identischen Brahman-Ätman 
aufsiellie. 

So kann das Ergebnis der Meditation zuletzt auch nur ein nega- 
lives sein. Der durch das stufenweise Erheben zu höheren Bewußt- 
seinsformen erreichte Zusland, in dem der Irrium vernichtet ist, ist 
Nirväna, Man kann von ihm nicht sagen, daß es etwas ist, als ein 
positives Sein, noch auch, daß es nichts ist als ein absolutes Nichis. 
Denn wo keine Existenz ist, kann auch nicht von Nichtmehrexistieren 
die Rede sein. So bleibt Nirväna auch im mystischen Sinne eine 
Negation schlechthin. R 
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Mära, der Widersacher, sucht stets die Meditation zu stören. 
Mära ist einerseits der Repräsentant der Begierde und Herr der 
Sinne, Herrscher im Reiche der Leidenschaften (käma-dhätu) und 
als solcher zugleich der Liebesgott. Im Geschlechtlichen drückt sich 
der Lebenswille am stärksten aus. 

Mära ist aber andrerseits auch, wie sein Name sagt, der Herr 
des Todes. Die Begierde ist sowohl Ursache des stets neu eni- 
stehenden Lebens wie des unvermeidlichen periodischen Todes. Der 
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Durst (trgnä) verursacht den Kreislauf der Existenzen mit Geburt und 
Sterben. 

Die Meditation ist der Weg zur Aufhebung des Daseins. Daher 
hat Mära ein Interesse, sie zu stören und ihren Erfolg zu vereiteln. 
Er muß daher stets von neuem bekämpft und besiegt werden. Die 
Überwindung der eignen Begierden wird als ein Kampf mit Mära 
bezeichnet. 

Die mythologische Anschauungsweise des alten Indien, mit der 
Neigung, abstracte Begriffe als Persönlichkeiten vorzustellen, hat 
auch im Buddhismus noch ihre Wirksamkeit behalten. So erscheint 
Mära als das negative Gegenbild des Buddha. Zunächst nur der Be- 
gri£f der verderblichen Leidenschaft und des irdischen Todes, wird 
er dann geradezu zum personificierten Bösen. Er tritt als Persön- 
lichkeit an die Heiligen mit Versuchungen heran. In dieser Rolle 
weist er ähnliche Züge auf wie der Teufel in andren Religions- 
vorstellungen 10, 


Zur Ekstase ist im Orient die Disposition größer als im Abend- 
lande. Die Versenkung ist auf ihren verschiedenen Stufen begleitet 
von hypnotischen und ekstatischen Zuständen. Es treten dabei über- 
sinnliche Erscheinungen ein. So gewinnt der Meditierende eine höhere 
Geistesmachl, die sich auch in Zauberkräften (rddhi, iddhi) äußert. 

Durch Meditation wird die Fähigkeit gewonnen zu Vervielfälti- 
gung der Gestalt und Erscheinen an mehreren Orten zugleich, Un- 
sichtbarwerden, Durchdringen fester Schranken, Ilerrschaft über die 
Elemente, Freiheit von den Naturgesetzen, Überwinden der Erden- 
schwere, Schweben in der Luft, Fliegen über große Entfernungen, 
Anfassen von Sonne und Mond, Verständigung mit Tieren, Erraten 
von Menschengedanken, Umgang mit Göttern, Lichtglanz des Körpers. 

Auf solche Weise stellen sich die Übernatürlichen Fähig- 
keiten (abhijiiä, abhinfid) ein, die zum Wesen des Heiligen (arhat) 
gehören. Es werden deren gewöhnlich sechs genannt, doch ist die 
Bezeichnung nicht immer die gleiche, Zu diesen mystischen Kräften 
gehört: das Himmlische Auge (divyam caksus, dibba cakkhu), das 
alles im Weltraume sieht; das Ilimmlische Ohr (divyam srotram, 
dibba solam), das alle Töne des Weltalls vernimmt; Kenntnis von 
Vergangenheit und Zukunft (aittändgata-jfiäna), Kenntnis Lremder 
Gedanken (para-citta-jfiäna), Kenntnis der eignen früheren Exi- 
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stenzen (pürva-jäti-jfiäna, pürva-niväsa-smpii), Treio Bewegung im 
Raume ohne Hemmung durch Schranken (rddhi-päda, rddhi-säksät- 
kriya), Wissen vom Aufhören des Karman (äsravaksaya), das 
tropfen weise ausfließt, bis es vollständig erschöpft ist (lo-chin), und 
überhaupt Allwissenheit (sarva-jüätrtva). 

Das mystische Erleben kann auf seinem Ilöhepunkte vom Geistigen 
wieder ins Sinnliche umschlagen 1%. Es tauchen, nach ständiger 
Unterdrückung aller äußeren Vorstellungen und consequenter Innen- 
conceniration, dann Wahrnehmungen auf, die hallucinatorischen Er- 
scheinungen ähneln. Es entstehen Visionen und Auditionen der bis- 
her gewaltsam verdrängten Sinnestätigkeit. Der Kern dieser eigen- 
tümlichen Phänomene aber ist geistig, sinnlich ist nur ihr Bild, 
das innerlich erzeugt, als äußerlich empfunden wird. 

Dieso übernatürlichen Kräfte sind nicht das Ziel der Meditation, 
sondern nur deren zufällige Begleiterscheinungen, auf denen zu- 
nächst kein besonderer Nachdruck lag. Mit dem Eindringen magischer 
Vorstellungen aus dem Kult der Sivaitischen Secten aber wurden 
jene mystischen Geisteskräfte mit allerhand groben Zauberkünsten 
verbunden. 

Die Mittel, die ursprünglich nur der Förderung innerer Versenkung 
dienen sollten, wurden dann Selbstzweck und erhielten Anwendung 
im Sinne des Zauberaberglaubens. Die Geschichte der buddhistischen 
Versenkung zeigt das immer stärkere Einströmen der Yoga-Praxis. 
Der entartete Yoga, in dem die höheren Krälie des Yogin (rddhi) 
zu Fakir-Künsten wurden, hat später auch auf den der Vergröberung 
und Versinnlichung anheimfallenden Buddhismus eingewirkt, so daß 
der Tantra-Buddhismus entstand, der eine besondere Schule 
Mahäyäna wurdo10, 


Alles Stoffliche und Körperliche ist schon auf der zweiten Stufe 
der Meditation ausgelöscht. Mit der Erhebung zu weiteren Bewußt- 
seinszuständen auf den höheren Stufen der Meditation gelangt der 
Mensch denn auch in andre Welisphären (dhätu). Zu jeder 
dieser Welten jenseits des Irdischen gehören bestimmte Kategorien 
von Weliwesen übermenschlicher Natur, mit denen der Meditierende 
in Verbindung tritt. So ist das indische Weltbild nichts andres 
als eine Darstellung der mystischen Bewußtseinszustände, die in der 
Meditation erlebt werden. 
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Aus der Sphäre der sinnlichen Begierden (käma-dhätu) erhebt sich 
der Meditierende in die Sphäre der Formwelt (rüpa-dhätu) und 
gelangt durch die vier Stufen der Meditation, die den Götterhimmeln 
entsprechen, in die Sphäre des Formlosen (arüpa-dhätu), der eben- 
falls bestimmte göttliche Wesen angehören, bis er zuletzt die Sphäre 
der Vernichtung alles Realen (nirodha-dhätu), den Zustand des 
Niryäna (nirväga-dhätu) erreicht. 

Das Reich des Nirvana ist dem Kreislaufe von Geburt und Sterben 
(samsära) entrückt. Deshalb heißt es die Sphäre der Unsterblich- 
keit, des ewigen Heils (ampta-dhätu, amata-dhätu), Zu ihr geht 
der Heilige bei der Erleuchtung (bodhi) ein, mit der er ein Arhat, 
ein Buddha wird. Je nachdem die Substrate der Körperlichkeit 
noch vorhanden sind oder nicht, heißt die Sphäre des Nirväna eine 
mit Substraten (upadhisesa-nirväna-dhätu) oder ohne Substrate 
(anupadhigesa-nirväga-dhätu). Zur letzteren geht der Erlöste mit 
seinem leiblichen Tode beim Parinirväna ein. 

Unter den Anschauungen räumlicher Sphären (dhätu) und be- 
bestimmter Örtlichkeiten sind hierbei nur Stadien des myslischen Er- 
lebens bezeichnet, die in der Versenkung stufonweise durchgemacht 
werden, Die überirdischen Wesen, mit denen der Meditierende dabei 
in Verkehr tritt, sind gleichfalls nur Symbole seinor eignen gei- 
stigen Verfassung 106, 

Für die brahmanische Anschauung waren die Götter reale Wesen, 
welche die Himmel belebten. In jene Götterhimmel gelangte der 
Mensch, wenn seine moralischen Verdienste und geistige Entwick- 
lung während des Erdenlebens ihm den Anspruch solchen Lohnes 
gaben zu seliger Wiederverkörporung. 

Die Götter des Buddhismus aber sind nichts andres als 
ein Ausdruck für die jeweiligen Bewußtseinstufen, die der Mensch 
durch die Meditation erreicht. Zu ihrer Bezeichnung sind zum 
Teil die Namen aus der Mythologie des Brahmanismus beibehalten. 
In diesem Sinne erscheint dem meditierenden Buddha der höchste 
Gott, Brahmä Sahampati, und er verkehrt mil den aus ihren Himmeln 
herabgestiegenen Gottheiten, weil er selbst sich bei seiner Ver- 
senkung zu einer jenen überirdischen Wosen entsprechenden geistigen 
Bewußtheit erhoben hat. 

Die Götter sind also keino Mächte, zu denen der Buddhist betet 
oder die er verehrt, sondern nur übersinnliche Erscheinungen, die 

» er erlebt, im mystischen Durchwandeln der Weltsphären, in ek- 
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statischem Einswerden mit überirdischen Potenzen. Die ihm als 
Vision gegentiberstehende Erscheinung aber ist der Meditierende selbst. 

So konnte es im ursprünglichen Buddhismus weder Gebet noch 
Opfer geben. Beide sind durch die Meditation ersetzt, Geistige Ver- 
senkung macht den Menschen den Göttern gleich, deren Wesen 
er schaul. 

Der vollkommene Mensch ist ein erhabeneres Wesen als 
alle Götter, zu deren Gemeinschaft er sich erhebt. Diesen Grundsatz 
hat auch später der religiöse Buddhismus festgehalten, in dem die 
Götter wieder als reale Gestalten erscheinen. Der Mensch auf 
Erden sieht im Centrum des buddhistischen Systems. 

Jeder Aufenthalt in einem Götterhimmel ist von beschränkter 
Dauer. Er währt für den Tugendhaften so lange, bis das Quantum 
seines guten Karman aufgebraucht ist. Die Götter vergehen am 
Ende einer Periode mitsamt ihren Ilimmeln, Die Götter müssen 
selbst, um ein Buddha zu werden, wieder aus dem Ilimmel herab- 
steigen zur irdischen Sphäre in eine menschliche Geburt, Die end- 
güllıge Erlösung aus dem Strome «der Existenzen kann nur aus 
menschlicher Verkörperung gefunden werden. 

Nur ein Mensch kann ein welterlösender Buddha werden. Er 
ist nicht nur der Lehrer der Menschen, sondern auch der Götter 
und aller andren Wesen. Nicht nur der eine historische Buddha hat 
dieses Ziel erreicht, Jeder Mensch kann ein Buddha werden. Zahl- 
lose Erleuchtete haben in vergangenen Zeitaltern das Nirväna erreicht, 

So konnte die Lehre der [rüheren und künftigen Buddhas entstehen, 
Das letzte Ziel wurde zu einem kosmischen, Denn alle Menschen 
sollen sich selbst erlösen, alle Wesen sollen das Nirväna erlangen. 
So lange muß die Lehre verkündet werden durch einen Buddha, 
der in steler periodischer Erneuerung den Weg des Ileils zu weisen 
auf dıe Erde herabsteigt. Dies ist die Lehre des Mahäyäna 197, 


Kapitel V 
LEBEN UND GEMEINDE DER BUDDIIISTEN 


Die buddhistische Lehre enthält keine starren Moralvorschriften. 
Buddha hat überhaupt keine Forderungen als Soll und Muß auf- 
gestellt. Der Buddhismus lehrt, daß es keine bestimmte Formel gibt, 
die in jedem Falle unbedingt von Jedem befolgt werden muß. Es 
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war ers eine spätere Consequenz, daß ein Glaube an die Worte des 
Meisters und das Halten allgemeiner Gebote verlangt wurde. 

Dis Grundsätze der Moral bildeten eine selbstverständliche Vor- 
aussetzung für den Wandel dessen, der die Erleuchtung erstrebie, 
moralisches Denken und Handeln galt als Bedingung vor Beginn 
der Meditation, deren Übung zu höherer Erkenninis führen sollte. 
Dis damit erforderte Basis war aber nichts speeifisch Buddhistisches, 
sie gall auch für andre Systeme in Indien, ihre Forderungen waren 
allgemein menschliche. 

Der buddhistische Grundgedanke ist dem christlichen vollkommen 
widersprechend. Die Übereinstimmung, die in vielen Punkten die 
christliche Ethik mit der buddhistischen hat, folgt nicht aus einer 
Verwandischaft beider Lehren in ihren Fundamenten. Aus einer 
grundsätzlich negativen Bewertung (des Lebens überhaupt ergibt 
sich der pessimistische Charakter des Buddhismus. Trotz der auch 
im Christentum vorhandenen pessimistischen Anschauung vom Erden- 
dasein ist der Grundzug seines Glaubens doch ein optimistischer. 
Das Christentum ist pessimistisch dem irdischen Diesseits gogen- 
über, aber optimistisch in Hinsicht auf das himmlische Jenseits. 
Der buddhistische Pessimismus aber ist ein tolaler, und aus ihm 
folgt Negativismus und Nihilismus. 

Das Ziel der buddhistischen Lehre ist die Vermeidung der Wie- 
dergeburt. Die Mahnung an den Menschen laulet: Lebe so, daß 
du nicht mehr wiedergeboren zu werden brauchst! Mit dem Glauben 
an die unabänderliche Wiederverkörperung dor Unerlösten nach dem 
Gesetze des Karman sind furchtbare Zukunftsweiten gegeben. Kein 
actives Verdienst guter Werke kann davon befreien, nur die Über- 
windung des Lebenswillens selbst, Jede Tat ist eino Fessel, die 
gute wie die böse. Beiden muß sich entwinden, wer erlöst sein will. 

Das Heil bringt keine Tat, nur ein Wissen, Die Vollkommenheit 
besteht nicht in guten Werken, sondern in höchster Weisheit. Mittel 
der Erlösung ist nicht ein moralisches Handeln, sondern Erkennen 
und Wissen. Die Aufgabe des egocentrischen Standpunktes und das 
Erkennen des Leidens und seiner Ursache macht frei von Irrtum, 
und Leiden. Nicht die Gnade eines Goties erlöst den Menschen. 
Der Mensch befreit sich selbst, Der Erlöser und der Erlöste sind eins, 

Das Erlösungsproblem ist das Gemeinsame bei Buddhismus 
und Christentum. Der Sündenbegriff ist das Scheidende. 
Das Christentum erlöst von der Sünde, die es selbst aufstellt, der 
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Buddhismus erlöst vom Leiden, das mil der Existenz gegeben ist. 
Sünde ist nur möglich im Theismus. Bei den Griechen war das 
Unschöne Sünde, für den Buddhisten ist das Nichtwissen Sünde, 
im Judentum und Christentum aber die Übertretung eines gält- 
lichen Gebotes und religiösen Gesetzes. 

Das Nichtwissen (avidyA) verursacht die egoistischen Gedanken 
und Handlungen. Die Täuschung vom Ich ist der Grund aller Leiden. 
Das Dasein selbst ist eine Folge des Irrtums. Der juristische Be- 
griff der Verschuldung fehlt, wie schon im Brahmanismus, im 
Buddhismus gänzlich. Es wird kein Unterschied gemacht zwischen 
Schuld und Unglück. Im Nichtwissen besteht sowohl die Schuld 
als das Leiden des Menschen. Die Erkenntnis der Wahrheit hebt 
beide auf. 

Aus diesen Grundgedanken folgt, daß auch die buddhistische 
Moral eine andre sein muß als die christliche. Sie weicht auch 
durchaus ab von der chinesischen. Die Lehre des Confucius be- 
trachiete den Menschen stets als Glied einer Gemeinschaft, in 
Familie und Staat, und stellte daher collectivistische Grundsätze 
des Handelns auf. Der Buddhismus faßt zunächst nur den auf sich 
selbst gestellten einzelnen Menschen ins Auge, der, von allen Pflich- 
ten gegen Verwandtschaft und Yolksgenossen Trei, einzig das Ziel 
seiner Erlösung verfolgt. 

Der Buddhismus will das Dasein überwinden. In ihm sind da- 
her auch die Begriffe von Verdienst und Tugend durchaus negativ. 
Die Moralität liegt in der Erkenntnis, nicht im IIandeln. Die Tal 
hat eine Bedeutung für den Täter, die Rücksicht auf den Belrol- 
fenen bildet keinen moralischen Maßstab. Im metaphysischen Sinne 
sind ja der Uandelndo und der Leidende ein und dasselbe \Vesen. 

Rechischaffenheit der Gesinnung gehört zum heiligen Wandel, 
weil sie den Anfang höherer Erkenntois bildet. Wer sein Selbst als 
eineu Wahn erkannt hat, der kann nicht mehr egoistisch handeln. 
Die Richtschnur liegt nicht in einem als Moralforderung aufgestell- 
ten Gesetz, sondern in der Stufe wahrer Einsicht, die der Mensch 
orreicht hat. Der Ruddhismus spricht daher nur von „falsch' und 
„wahr“, wo andre Religionen von „techt“ und „unrecht“ sprechen. 


* * 
* 


Die buddhistische Moral ist im Beispiel Buddhas gegeben. 
In Buddha ist der Typus des vollkommenen Menschen vorge- 
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zeichnet. Sein Vorbild ist in allem nachzuahmen. Die Aufgabe, die 
Buddha durch sein Leben gelöst hat, und die nach seiner Lehre 
allen Menschen gestellt wird, ist die Befreiung vom Selbst, dio 
Überwindung von Wunsch und Willen zur Aufhebung der Ur- 
sachen neuen Lebens. 

Selbstverleugnung in jeder Form ist daher die erste Forderung 
des Buddhismus. Der Weg zur Erlösung liegt im gänzlichen Ver- 
zicht auf alle selbstischen Regungen, im vollen Auslöschen des 
Lebenswillens und seiner Äußerungen. So zeigt der Buddhismus 
sich als eine Lehre der Selbstlosigkeit, des Mitgefühls, des Mitleidens. 

Hierin ist aber kein Ausdruck eines positiven Altruismus zu 
sehen. Der Buddhismus enthält das größte Maß von Leidensmög- 
lichkeit, ohne den Trieb zu activer Hilfe bei fremder Not. Bei 
seiner Auffassung von der wesentlich qualvollen Natur der Exi- 
stenz erscheint individuelles Leiden gleichgültig. Der Buddhist emp- 
findet zwar das eigne Leiden als das Leiden der Menschheit, 
andrerseits aber stumpft die Überzeugung von der Vergänglichkeit 
und Wertlosigkeit des Lebens und die Erkenntnis, daß das Ich 
ein Walın ist, auch ab gegen eine besondere Form von Leiden beim 
Einzelnen. 

Die christliche Forderung der Nächstenliebe lautet: Liebe deine 
Mitmenschen wie dich selbst! Das buddhistische Gebot heißt: 
Erkenne dich selbst: in allen Wesen! Dieses Wiedererkennen des 
eignen Selbst in jedem Lebewesen ist eine Consequenz der Lehre 
von der Wiedergeburt. Der Buddhismus predigt daher nicht nur 
Meuschenliebe, sondern Wesensliobe. Der Begriff der Güto 
und Milde (maitri, karund) erscheint in ihm zum höchsten Maße 
erweitert. 

Während natıonale Religionen, wie z. B. der Confucianismus und 
auch das Judentum des Alten Testaments, unter unsrem Nächsten 
nur dıe Mitglieder der eignen Familie oder die Angehörigen des 
eignen Volkes verstanden, umfaßt der Buddhismus nicht nur wie 
das Christentum die ganze Menschheit, sondern ganz allgemein alle 
Wesen, dıe leben und leiden. 

Für den Buddhismus sind mithin alle nationalen und socialen 
Unterschiede aufgehoben. Alle Menschen, ohne Rücksicht auf Rasse, 
Volkstum und Kaste, sind auf gleiche Stufe gestellt. Dieser uni- 
versale Standpunkt hat die Verbreitung der Lehre auf Lremde 
Länder ermöglicht und begünstigt. 
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Die mitleidvolle Liebe aber erfährt auch praktischo Ausdehnung 
auf die Tierwelt?%, Auch den Tieren wird eine moralische 
Natur zugeschrieben. Als Folge der Lehre von den Wiedergeburten 
entstand die huddhistische Tierethik. Das Verbot der Tötung und 
Schädigung andrer Wesen ist daher oberste Forderung, und diese 
Schonung alles Lebens (abimsä) ist auch mit weitgehendster Conse- 
quenz befolgi worden. 

Wer einem andren Wesen, Mensch oder Tier, Qualen zufügt, 
erleidet dafür die Strafe in einem andren Dasein. Der anscheinend 
unschuldig Gequälte aber leidet auch nie ohne Schuld. Sein Peini- 
ger vergill ihm, beiden unbewußt, was er in irgend einer früheren 
Existenz getan hat. Die endlich erreichte höchste Stufe der Er. 
kenntnis wird einst beide befähigen, die Rätsel des Lebensschicksals 
in den zahllosen Existenzen, die sie selbst und andre durchgemacht 
haben, zu lösen. Denn in Wahrheit besteht kein Unterschied der 
Individuen. So sind der Leidende und der Leiden Zufügende ein 
und dasselbe Wesen, 

Aus diesem Grunde wurde im Buddhismus dann jede Fleisch- 
nahrung verboten, die Buddha nicht untersagt hatte. Dor strenge 
Buddhist durfte kein Wasser ohne ein Teines Sieb trinken, damit 
er nicht versehentlich kleine Lebowesen verschluckte10%, Auch das 
Tragen seidener Kleidung war nicht erlaubt, weil zur Horstellung 
des Stoffes die Seidenraupen getötet werden müssen, Einen posi- 
tiven Ausdruck fand diese Forderung in der Rettung tierischen 
Lebens und in Handlungen des Tierschutzes. Mit den Klöstern 
wurden daher oft Tierasyle verbunden. 


Die buddhistische Lehre steht in vieler Hinsicht in einem Gegen- 
satze zum indischen Volksgeiste, aus dem sie andrer- 
seits doch ganz hervorgegangen ist. Der Buddhismus predigte div 
Liebe zu allen Wesen, während die Hindu ihren Götzenbildern die 
scheußlichsten Opfer brachten und sogar Menschen zu Ehren der 
Durgä schlachteten. Der ursprüngliche Buddhismus war frei von 
allem Lasciven und Obscönen, während gerade in Indien die sexuel- 
len Kulte mit der Anbetung des Phallus (liiga) und der religiösen 
Prostitution die weilesto Verbreitung finden sollien. Aus dem Sivais- 
mus sind dann freilich auch wieder sexuelle Momente in den ent- 
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artsten Buddhismus eingedrungen, so daß sie in dessen Tantra- 
Schule eine Rolle spielen. 

Die Lehre Buddhas beseitigte die Schranken der Kasten und 
stellte alle Menschen auf gleiche Stufe. Indem Buddha die Autorität 
des Veda, das Verdienst der Opfer, die Scheidung der Kasten 
verwarf, mußte er die Feindschaft der Brahmanen auf sich 
ziehen, obwohl seine Lehren sonst stark im Gedankenkreise des 
Brahmanismus wurzelten. 

Die Brahmanen betonten Opfer und Ritual, die Buddha als 
belanglos ansah. Sie hatten die religiöse Leitung als ihr Privileg 
in Anspruch genommen und gemeint, allein die Kenntnis des Weges 
zu besitzen, quf dem die Menschen mit ihrer priesterlichen Hilfe 
zur Erlösung gelangen könnten. Buddha, wie schon andre Heils- 
lehrer vor ihm, erklärte, daß Jeder sich selbst erlösen müsse und 
könne. Die stolzen Brahmanen konnten abweichende Richtungen, 
die nicht auf dem Boden des Veda standen und die Herrschaft 
ihrer Kaste anzweifelten, nur als heterodox ansehen. 

Der Buddhismus war grundsätzlich tolerant. Er verhieß das 
Heil der Erlösung jedem Menschen, ohne Rücksicht auf Geburt, 
Stand und Glaubensrichtung. Eine feindliche Haltung gegen die 
Brahmanen ist nie von buddhislischer Seite angenommen worden. 
Allem fremden Volkstum ist der Buddhismus stets im weitesten 
Maße entgegengekommen und hat den religiösen Anschauungen in 
andren Ländern größte Duldung erzeigt, so weit sio irgend mit 
seinen eignen Hauptgrundsätzen vereinbar erschienen. Es fehlte 
dem Buddhismus ganz ein nationales-Momenttt0, er hat auch kein 
bestimmtes Kulturideal vertreten. Daher wurde ihm die Anpassung 
an andre Verhältnisse überall leicht. 

Buddha setzte nicht allen Menschen ein gleiches Ziel, mit Ver- 
sprechung von Lohn und Androhung von Strafe für die Befolgung 
seiner Lehre, Er steckte niedrigere Ziele für die vielen gewöhnlichen 
Sterblichen und höhero Ziele für die wenigen Auserwählten. Je nach 
den geistigen und sittlichen Kräften im Einzelnen sind die Wege 
zur Erlösung, die stufenweise erlangt werden kann, verschiedene. 

Die Askese war daher keine allgemeine Forderung. Ihro Übung 
blieb nach Art und Form einem Jeden selbst überlassen. In der 
Askeso selbst wurde kein moralisches Verdienst geschon, wenn sie 
auch ein wichtiges Vorbereitungsmitiel für die richtige Meditation 
bildete. 
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Die Bewertung des Lebens und seiner Güter und Freuden ist im 
Buddhismus eine durchaus pessimislische. Enisagung ist selbsi- 
verständliche Bedingung zur Erlangung des Iiciles. Der Selbst- 
mord aber wird entschieden verworfen. Er bedeutet umgekehrt 
das größte Vergehen, weil er die Möglichkeit zur Erlösung, die 
nur durch Überwindung des Leidens und Lebens erreicht werden 
kann, abschneidet. Der Selbsimörder zeigt sich im stärksten Irrtum 
verstrickt, er hat seine Aufgabe verfehlt und die Rettungsmöglich- 
keit versäumt. 

Wahre Moral meint ein Leben der Mäßigung. Weder nach der 
frivolen noch nach der asketischen Seite ist eine Übertreibung das 
Richtige. Das Verhalten des Menschen soll dazu führen, daß er 
ständige Gemütsruhe und Freiheit von allem Trachten nach welt- 
lichen Dingen erlangt, um schließlich mit der Aufhebung des Wil- 
lens überhaupt und der Aufgabe des egocentrischen Standpunktes, 
mit dem Schwinden des Irrtums erlöst zu werden vom Leiden, von 
der Wiedergeburt, von der Existenz. Das Sittliche hat im Buddhis- 
mus seinen Wert nur mit Rücksicht auf den zu erreichenden Zweck, 
für den es als ein vorbereitendes Mittel dient. i 

Die Lehro Buddhas erscheint zunächst nur geeignet für Asketen 
von Beruf. Trotzdem hat sıe bei vielen Millionen von Menschen 
Verbreitung gefunden und namentlich in den Ländern Ostasiens 
und Südostasiens große Volkstimlichkeit erlangt. 

In der Übertragung auf fremden Boden und ın der Umgestal- 
tung zu einer populären Religion mußte der Buddhismus dann £rei- 
lich viel von seinem reinen Geiste einbüßen und manche besonderen 
Formen und Anschauungen entwickeln, die seinem ursprünglichen 
Gehalte fremd waren, wie sich dies in der Entstehung des Ma- 
häyäna zeigt. 

Eın besonders auszeichnender Zug des Buddhismus aber blieb 
stets und überall der Geist der Duldung und des tätigen Erbarmens. 
Als die Lypische Religion der Milde und Liebe hat der Buddhismus 
sich einen großen Teil der Menschheit auf der östlichen Erdhälfte 
erobert. h 

So hat der Buddhismus bei rohen Völkern Innerasiens civili- 
satorischen Einfluß in hervorragendem Maße ausgeübt. Die bei 
aller Vergröberung und Entartung doch immer bewahrten Haupt- 
grundsätze haben in vielfacher Hinsicht segensreich "gewirkt. Ins- 
besondero ist bei den Bekennern der buddhistischen Lehre überall 
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eine praktisch organisierte private Wohltätigkeit geschalfen 
worden, die von tiefer socialer Bedeutung gewesen ist. Humane 
Zwecke bestimmen das Handeln Einzelner und bilden die Aufgabe 
zahlreicher Vereine, In China berührt sich deren buddhistischer 
Charakter mit der dort stark ausgeprägten familiären und genossen- 


schaftlichen Solidarität. R 
* 


Buddha selbst hatte schon eine feste Organisation geschaffen für 
seino Schüler und die Anhänger der Lehre als eine Art Mönchsregel, 
die buddhistische Gemeinschaft (sahgha). Für diese gab 
es Vorschriften über Wohnung, Kleidung und Nahrung sowie für 
viele Fragen des täglichen Verhaltens. Diese Regeln waren zum Teil 
nur Übertragungen älterer brahmanischer Satzungen. Das brah- 
manische Vorbild einer Vereinigung von Lehrer und Schülern war 
bei Lebzeiten Buddhas für die Gemeinde seinor Anhänger maßgebend. 

Schon im Leben der frommen Brahmanen gab es Waldeinsiedler 
(vänaprastha, vänapattha) und Beitler (sannyäsin), Asketen ($ramaya, 
samana oder yogin) und Wanderlehrer (parivräjaka, paribbäjaka) zı, 
Die allgemeine Bezeichnung für den buddhistischen Mönch wurde 
Sramana. 

Buddha wanderte predigend von einem Orle zum andern, und 
seine Jünger begleiteten ihn. Nur während der Regenzeit (varsa, 
vassa) blieb er an einem festen Plalze, wo ihm von einem Gönner 
Aufenthalt gewährt wurde (= hsia-tso-an-chü-ch‘u). So halte der 
reiche Kaufmann Anäthapindada tt? dem Buddha und seinen Schü- 
lern den Park Jetavana bei Srävastt zu dauerndem Besitze uber- 
lassen. Dort entstand später auch das erste Mönchskloster (vihära). 
Es waren auch andre Schenkungen von Hainen (vana) erfolgt, ‚wie 
z. B. der vom König Bimbisära zur Verfügung gestellte Bambus- 
hain (Veluvana), in denen damn feste Niederlassungen gegründet 
wurden, die Waldorte (Aranyaka) oder Ordensklöster (sahghäräma) 
genannt wurden. Später wurden auch Klöster (vihära) in Verbin- 
dung mit Heiligtümern (caitya, cetiya) errichtet, 

Es gab Anhänger der Lehre im Iausleben und im hauslosen, 
Stande. Für die wirkliche Nachfolge Buddhas bestand die Ver- 
pflichtung zu Ehelosigkeit und Armut. Seine Jünger waren los- 
"gelöst von den Banden der Familie und Heimat!ıs, Buddha selbst 
vollzog die Aufnahme eines Jüngers mit den Worten: „Komm 
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herzu, Mönch; wohlverkündet ist die Lehre; wandle in Reinheit 
(brahmacarya), allem Leiden ein Ende zu machen.“ 

Der Eintritt in den buddhistischen Orden stand Jedermann offen, 
ohne Rücksicht auf seine Kaste und sein Vorleben. „Geöffnet sei 
allen das Tor der Ewigkeit; wer Ohren hat, höre das Wort und 
glaubo“‘, sagt Buddha. Ausgeschlossen von der Gemeinde waren 
nur schwere Verbrecher, Mörder von Vater und Mutter oder Hei- 
ligen, ansteckend Kranke, Eunuchen, Zwitter, dämonische Wesen 
(näga), Soldaten, Leibeigene und alle, die nicht frei über sich ver- 
fügen konnten. ; 

Neben den eigentlichen Jüngern (srävaka, sävaka == „Hörer‘‘) 
Buddhas gab es Anhänger dor Lehre (upäsaka = Verehrer, 
upäsikä = Verehrerinnen). Diese erkannten nur Buddha als geist- 
liche Autorität an, hielten gewisse Gebote, blieben aber, ohne ihm 
dauernde Gefolgschaft zu leisten, im Familienleben. 

Seit in Indien Bettelmönche auftraten, muß es auch einen 
Kreis frommer Laien gegeben haben, die den geistlichen Bettlern 
etwas gaben. So hing auch die Existenz der buddhistischen Mönche 
von der Wohltätigkeit einer Laienschaft ab, die sich zum Glauben 
an Buddhas Lehre bekannte. Für diese war es Pflicht, den ordent- 
lichen Mönchen Gaben zu spenden. Sonst wird 'ıder Zusammenhang 
zwischen Ordensmitgliedern und Laienanhängern ein sehr loser ge- 
wesen sein. 

Eine Organisation der Laien bestand nicht. Sie hatten keine Ge- 
lübde abzulegen, es wurde ihnen nur die Beobachtung der allge- 
meinen Moralvorschriften anempfohlen. Gowisse Berufe schlossen 
von der Erwerbung der Laienbrüderschaft aus, wie Waflenhandel, 
Verkauf von geistigen Getränken u. a. Buddha selbst und die Jün- 
ger nahmen Einladungen weltlicher Gönner an. Kranke Mönche 
wurden von den Einwohnern des nächsten Ortes verpflegt und be- 
handelt. 

Die Laien kommen für die Heilslehre des Buddhismus nicht in 
Frage. Sie dienen in seinem System nur dazu, daß: sie durch ihre 
Gaben das Mönchstum erhalten, Doch konnten fromme Anhänger 
auch zeitweise in den Orden eintreten. Die Strafe für unwürdige 
Laien bestand darin, daß die Mönche von ihnen keine Gaben an- 
nahmen, vor ihnen die Almosenschale umwandten. Diese Maßnahme 
fand nicht Anwendung wegen moralischer Vergehen, sondern wegen 
Schädigung der Ordensinteressen. 
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Nach Buddhas eignen Verordnungen gab es nur eine Gemein- 
schaft der Mönche. Innerhalb derselben bestanden keine Unter- 
schiede des Ranges und kein eigentliches Vorgesetztenverhältnis. 
Die Brüder sollten sich gegenseitig unterweisen und zum rechten 
Wandel ermahnen, Alter, Tugend und Weisheit genossen natur- 
gemäß ein Vorrecht. Auch verlieh die Anciennität nach dem Ein- 
tritt in die Gemeinschaft besonderes Ansehen. Das Benehmen der 
Mönche untereinander und gegen Fremde geschah nach bestimmten 
Anweisungen, Der Tageslauf war mit allen Verrichtungen genau geregelt. 

Um das Heil der Erlösung zu erlangen, war es unbedingt er- 
forderlich, ein Mitglied des Mönchsordens (sangha) zu wer- 
den und dessen strengere Regeln zu befolgen. Für die Laienbrüder 
bestanden mildere Anforderungen, deren Erfüllung ihnen aber nur 
ein besseres Karman für die nächste Wiedergeburt verschaffen 
konnte, noch keine Anwartschaft auf die Erleuchtung (bodhi) gab. 

Die Aufnahme in den Orden erfolgte zunächst als Novize 
$rämanera\, vom ı5. Jahre ab, wofür die Zustimmung der Eltern 
erforderlich war. Sie geschah mit einem ceremoniellen Act (pra- 
vrajyä, pabbajä = „Austrift” aus der Familie), jedoch ohne Ge- 
lübde und ohne Ordination. Die Novizen machten eine Probezeit 
(pariväsa) durch, während deren sie bestimmte Regeln zu befolgen 
hatten. Der Schüler (anteväsin) wählte sich einen älteren Mönch 
als Lehrer (Acärya), der ihn in der Lehre vorbereitete und dem er 
Gehorsam leisten mußte, 

Die Aufnahme in die Mönchsgemeinschaft unter Zulassung zum. 
eigentlichen Orden (sahgha) erfolgte erst mit dem 20. Lebens- 
jahre und geschah mit einem feierlichen Acte (upasampadä = „Ein- 
tritt“ in den Orden), der Ordinationilt, Die Vollmönche ($ra- 
mana, samana) konnten aber auch später jederzeit wieder aus dem 
Orden austroten. Es bestand keinerlei Zwang in der Gemeinschaft. 
Umgekehrt konnten auch Mönche, die gegen die Ordensregeln ver- 
stießen, ausgestoßen werden. Es gab Ireiwilligen Austritt, zeit- 
weisen Ausschluß und vollständige Ausstoßung. 

Zu den Verpflichtungen der Ordensmitglieder gehörte es, daß. 
sie ihre tägliche Nahrung zu erbeiteln hatten (pindapätika). Sie 
gingen hierzu mit der Almosenschale (pätra) von Ilaus zu Haus, 
ohne eino Wohnung zu überspringen. Die buddhistischen Mönche 
waren also Betlelmönche. Als solche hießen sie Bhiksu, 
Bbikkhu (die Nonnen Bhikgunt, Bhikkhunt). 
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Dio Aufnahme von Frauen in den Orden war nach Buddhas 
ursprünglicher Absicht ausgeschlossen. Ananda, der Lieblingsschüler 
des Meisters, wurde der Anwalt der Frauen. Auf seine Bitie und 
Verwendung gab Buddha die Genehmigung zur Gründung eines 
Nonnenordens 115, 

Buddha hat nur ungern und zögernd seine Einwilligung zu dieser 
Einrichtung einer Frauengemeinschaft erteilt!1%. Doch bestanden 
hierin für ihn nur Gründe der Ordensdisciplin, die wohl be- 
rechligte waren, keineswegs eine principielle Feindschaft gegen die 
Frauen ut, 

Dio Nonnen waren im buddhistischen Orden nicht gleichberechtigt 
mit den Mönchen, sondern diesen in jeder Hinsicht untergeordnet. 
Sie wurden nur geduldet und keineswegs gern geduldet. Natürlich 
bestand strenge Trennung zwischen Mönchen und Nonnen, Die 
Nonnen lebten in den Ortschaften und nie allein, der Aufenthalt in 
Einsiedeleien war ihnen verboten. 

Für eine Frau bestand keine Aussicht auf lelzte Erlösung, wenn 
sie nich! vorher als Mann wiedergeboren wurde. Die Wiedergeburt 
als Mann war das höchste Ziel, das die Frau durch ihre Tugend 
erreichen konnte. \ 


* * 
* 


Die Bekehrung zur Lehre Buddhas geschah durch Aussprechen 
der Zufluchts-Formol (tri-sarana): Ich nehme meine Zu- 
flucht zu Buddha (Buddham $aranam gacchämi), ich nehme meino 
Zuflucht zur Lehre (dharmam $aranam gacchämi), ich nehme meine 
Zuflucht zum Orden (sahgham Sarapam gacchämi) 118, 

Die zu befolgenden Moralgebote waren zunächst Fünf'Haupt- 
goboto oder vielmehr Verbote (pafca-Sila). Es war darin ver- 
boten: 1. Das Töten, d. h. die Vernichtung jedes Lebens (pränäti- 
päta), 2. Das Stehlen, d. h. etwas zu nehmen, was nicht Ireiwillig 
gegeben wurde (adattädäna), 3. Die Unkeuschheit (kämamithyd- 
cara), 4. Die Lüge (mrsäväda), 5. WVeintrinken (und Fleischessen). 

Diese fünf Gebote waren für alle Buddhisten verbindlich. Die 
ersten vier bestanden schon bei den Brahmanen und galten ebenso 
für die Jaina. Dazu kamen dann fünf ‘weitere Vorschriften, die 
nur für die Mönche, nicht für die Laien gefordert wurden, so daß 
Zehn Verbote (dasa-$ila) entstanden. Danach wurde gefordert: 
6. Nur eine Mahlzeit am Tage zu haben und nach Mittag keine 
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Speise mehr zu genießen, 7. Tanz, Gesang und Schauspiel zu meiden, 
8. Keine Blumen, Salben, Parfums und Schmuck zu benutzen. 
9. Nicht in einem hohen und weichen Bette zu schlafen. 10. Kein 
Gold, Silber und Juwelen zu besitzen. In der späteren Entwicklung 
der Klöster entstanden dann mannigfache Sondervorschriften für 
Mönche und Nonnen. Man zählte 250 oder sogar 500 Verbote auf. 

Die Übertretung dieser Gebote geschah außer durch die Tat auch 
schon durch Worte und Gedanken. So heißt „nicht töten“ auch, 
keine unfreundliche Rede führen oder feindselige Gedanken hegen, 
und verpflichtet in positivem Sinne zu Wesonslicbe und Milleid. 
Das „nicht stehlen‘ bezieht sich, ebenso wie auf den Diebstahl, 
auch auf die Begehrlichkeit nach fremdem Besitz und lautet positiv 
Freigebigkeit und Wohltätigkeit. So findet das negative Verbot als 
positive Forderung Anwendung. Das Verbot der Lüge bedeutet zu- 
gleich Wahrhaftigkeit, freundliche Rede, Vermeidung von unnützem 
Geschwätz und angemessenes Schweigen. 

„Brahmanwandel“ (brahmacarya) hat eine doppelte Bedeutung, 
die allgemeine „frommes, heiliges Leben“ und die specielle „Keusch- 
heit und Ehelosigkeit“. Nach vedischem Standpunkte hatte der 
Brahmane die Pflicht, einen Hausstand zu gründen (als grhastha) 
und für männliche Nachkommen zu sorgen, erst zu er[üllen, bevor 
er Asket werden durfie. Im Yoga und Buddhismus war volle Ent- 
haltsamkeit eine Vorbedingung zur Erreichung höherer Stufen. 
Eine vor dem Eintritt in den Orden bestehende Ehe galt stillschwei- 
gend als aufgelöst. Die Laienbrüder, die im ehelichen Leben ver- 
harrten, konnten die Vollkommenheit und Erlösung erst in einem 
späleren Dasein erlangen. Als Vergehen gegen die Keuschheit wurde 
bei Laien nur der nicht eheliche Geschlechtsverkehr, adulterium 
und stuprum, bei Mönchen aber jegliche sexuelle Betätigung und 
Regung betrachtet. 

Berauschendo Getränke waren untersagt, doch ist das Fleisch- 
verbol erst ein späterer Zusatz. Buddha hat nur das Töten von 
Tieren verboten, nicht den Fleischgenuß. Erst der spätere Bud- 
dhismus hat dann principiell die Fleischnahrung verweigert. Hier- 
für war nicht, wie im Isläm. und Judentum für «las Verbot des 
Schweinefleisches, ein sanilärer Grund maßgebend, sondern ein 
moralischer, der sich aus der Lehre von den Wiedergeburten ergab. 
Die Mönche aßen ursprünglich jede Nahrung, die ihnen auf ihrem 
Beitelgange verabfolgt wurde, und sollten keine verweigern. Wenn 

24 Krause, Ostasien 
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sie ein bestimmtes Gericht aus Abneigung zurückwiesen, durfien 
sie ihren Biltgang zu andren Türen nicht fortsetzen. 


Die Ordensdisciplin (vinaya) schrieb vor, daß die Brüder 
sich zweimal im Monal, zu Neumond und Vollmond, zu einer 
Versanımlung (upavasalha, uposatha) vereinigen sollten, bei 
der sic ein öffentliches Bekenntnis ihrer Verstöße gegen die Ordens- 
regeln ablegen mußten. Ilierzu wurde ein Sündenverzeich- 
nis (prätimoksa, pätimokkha = Entlastung, Absolution) verlesen. 
Diese Beichte ist im Buddhismus disciplinär, nicht expiatorisch. 
Nur Vollmönche wurden zu diesen Versammlungen zugelassen. 
Ähnliche Feiern fanden auch am Schlusse der Regenzeit (pravärana, 
paväranä) statl. 

Die Brüder hatten sich gegenseitig zu belehren und in der Medi- 
tation zu unterstützen. Für askelische Übungen (tapas) waren keine 
besonderen Vorschriften gegeben. Die Askeso an sich hatte ebenso 
wenig wie das Mönchsleben verdienstlichen Wert. Beide gaben nur 
die geeigneten Bedingungen für die innere Erlösung, die Jeder zu erreichen 
suchen mußte. Der besondere Weg hierzu blieb ihm selbst überlasson. 

Es bestand keinerlei äußerer Kultus. Es gab keine Gebete, 
keine Feste. Die Verehrung des Meisters war nicht ausdrücklich 
gefordert, sein Andenken aber wurde hochgehalten, Die Anfänge 
der Reliquionverehrung entstanden wohl unmittelbar nach dem Tode 
Buddhas. Doch wurde ihr Kult nur im Laienkreiso ausgeübt. Der 
Dienst der Reliquien zum Andenken an den Meister oder andre 
Heilige blieb den Laien überlassen und wurde geduldet als etwas 
Nobensächliches, über das der Bhiksu hinaus gelangt ist, wie tiber 
allen Werkdienst. Für die Lehre war er belanglos, An Stelle eines 
Opferdienstes trat eine Verehrung (ptjä) unter Darhringung von 
Blumenspenden. 

Das Ordenskleid war von gelb-roter Farbe, wie es schon die 
bralmanischen Wandermönche trugen 119, Besitz gegenslände der 
Mönche waren nur diese Gewandung, die aus Lumpen zusammen- 
geflickt sein sollte, und das notwendigste Gerät, die Schale, in der 
die Nahrung erbeitelt wurde, Wassersieb, Messor und Nadel. Eino 
praktische Arbeit wurde in der Regel nicht ausgeübt. Die Medi- 
tation war Hauptaufgabe der Mönche, Pflicht allor Buddhisten im Laien- 
stande war Wohltätigkeit, Almosengeben und jede Art humaner Fürsorge. 
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Bestimmte Leichenbräuche bestanden nicht. Buddha wurde 
unter dem Pomp eines weltlichen Herrschers (cakravarlin) bestattet. 
Sonst wird die Art der Leichenbehandlung, Beerdigung oder Ver- 
brennung, als belanglos nicht erwähnt. Das Verbrennen der Toten 
wurde dann buddhistische Sitte. 

* * + 

Dem Buddhismus hat von Anfang an die Einheit einer Glaubens- 
lehre gefehlt. Religiöse Dogmatik war in ihm ganz ausgeschallet. 
Die Moralvorschriften waren auf ein geringstes einfaches Maß be- 
schränkt, Metaphysische Fragen blieben entweder unerörtert oder 
wurden abgelehnt. Es kam auf das innere Leben an, nicht auf die 
äußere Form. Höhere Erkenntnis und mystische Versenkung waren 
die Hauptsache. Das moralische Verhalten folgte von selbst aus 
dem Wissen der Wahrheit. Dogmen sind wahr für diejenigen, die 
sie annelımen. Aber der Buddhismus legte kein Gewicht auf sie, 

Die Person des Stifters hat für den Buddhismus zunächst nicht 
die Rolle gespielt wie lür andre Religionen. Sie trat zurück gegen 
die Lehre, die das Wesentliche war. Das erhöhte Interesse an der 
Gestalt Buddhas und seine religiöse Verehrung im Kultus trat erst 
mit der späteren Entwicklung‘ der Nördlichen Schule ein und be- 
deutete eine Abweichung vom alten echten Geiste. 

Der Buddhismus ist dann vorwiegend eine Religion des Mönch- 
tums geworden12. Seine Geschichte ist daher wesentlich eine 
solche der Ordensgemeinschalt und der in ihr entstehenden Rich- 
tungen verschiedener Schulen. In diesen wurden minutiöse Vor- 
schriften des religiösen und klösterlichen Lebens aufgestellt, die 
der ursprünglichen Lehre fremd waren, für die das gemeinsame 
Band fehlte. Das Mönchswesen wurdo allmählich durch fremde 
Rinwirkungen beeinflußt. Der Geist des Buddhismus erlitt eine 
Vergröberung und Veräußerlichung. 

Für die Erscheinungen, die sich in der dogmatischen und reli- 
giösen Entwicklung der buddhistischen Schulen herausbildeten, ist 
nicht der Stifter des Buddhismus verantwortlich zu machen, Es 
handelt sich dabei um Vorgänge, die denen sehr ähnlich sind, wie 
sie für dio christliche Kirche im Vergleiche zum ursprünglichen. 
Wesen des Christentums bezeichnend sind, Dio Anhänger einer Lehre 
und ihr späteres Verhalten beweisen nichts gegen den Wert des 
Systemes selbst. 
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2. ABSCHNITT 
MAHÄYÄNA 


Kapitel VI 


GESCHICHTE UND ENTWICKLUNG DES INDISCHEN 
BUDDHISMUS 


Im VI. Jahrhundert ante war aus der persischen Macht 
unter den Achämeniden das erste Weltreich des alten Orients ent- 
standen, das die verschiedenen Länder, die bisher ihre besondere 
Geschichte gehabt, zu einem größeren Ganzen zusammenfaßte. Die 
Perser wurden die Erben der einzelnen früheren Kulturströmungen 
und vermittelten eine allgemein orientalische Mischkultur auch nach 
den weiter östlich gelegenen Ländern. Diese Vermittlerrolle haben 
die Perser für Innerasien auch nach dem Untergangs des Achäme- 
nidenreiches beibehalten, 

Dareios dehnte seinen Einfluß auch auf das nordwestliche 
Indien aus. In seinen Inschriften werden „Iidhu“ (= Ilindu) 
und „Gadärd“ (= Gändhära) als tributpllichtige Völkerschalten 
erwähnt, zur Satrapie Arachosia gehörig. Indische Truppen fochten 
im Ileere des Xerxes unter Maxdonios 479 bei Platää. Indische 
Tilfskräfte mit Kriegselefanten nahmen auch am Kampfe gegen 
Alexander bei Issos 333 und Gaugamela 332 teil. 

Ein porsischer Einfluß hat sich in der Baukunst und Sculptur 
der ältesten Denkmäler in Indien ausgeprägt. Umgekehrt wird durch 
diese politischen Beziehungen mancher Sagensiolf und manches 
Gedankengut von Indien nach Persien gelangt sein und von dort 
seinon Weg in andere Länder gefunden haben, 

Alexander der Große wurde der Eirbe des Dareios, indem 
er das persische Machtgebiei eroberte, Seine Feldzüge haben sich 
auch auf das PanfAb ausgedehnt, wo er in den Tehden indischer 
Teilfürsten zu Gunsten des Taxilas gegen Poros (327-326) ein- 
griff. Eine dauernde politische Herrschaft über das nordwestlicho 
Indien konnte er nicht begründen, auch hat sein Eroberungszug 
zum Indus eine direote Wirkung bis in das Ganges-Tal nicht aus- 
geübt. 
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Das Auftreten Alexanders war für Indien nur eine rasch vorüber- 
gehende Episode, die keinen tieferen Eindruck in diesen Lande 
hinterlassen hat. Die Inder waren damals für Fremdes kaum noch 
zugänglich. In der indischen Litteratur wird Alexander anscheinend 
nirgends erwähnt. Jene gewaltige Ausdehnung der griechischen 
Machtsphäre hat für Indien nur die eine Bedeutung gehabt, daß sie 
in der Folge den Anlaß zur Entstehung einer neuen Kunstform gab. 

Die früher nur durch die Perser vermittelte griechische Kultur 
hatte seit Alexander directe Berührung mit der indischen Sphäre 
gewonnen. Die Politik der Seleukiden hielt zunächst diese Verbin- 
dung aufrecht. In Alexandria war ein neues wirtschaftliches und 
kulturelles Centrum der Mittelmeerwelt und des Orients entstanden, 
der Seeverkehr erstreckte sich von dort in regelmäßigen Fahrten 
bis Indien. So wurde in der Diadochenzeit das ägyptische Alexan- 
dria ein Sammelpunkt, in dem alle Fäden des Welthandels zusammen- 
liefen, und an dem sich auch die geistigen Strömungen der ganzen 
Welt vielfach kreuzten. 

Aus der politischen Anarchie im nördlichen Indien erwuchs, 
nach dem Zuge des Alexander, um 315 ante, ein mächtiges Reich, 
das ein Abenteurer niederer lIerkunft, aus der Kaste der Südra, 
begründete, indem er die Dynastie der Nanda in Magadha stürzle, 
ganz Nordindien sich unterwarf und dio kleinen Fürstenlümer zu 
einem einheitlichen Staate zusammenfaßte. Dies war Gandra- 
gupta, der „Mondbeschützte“ (= Zavdpdxorrog), der Begründer 
der Maurya- (Moriya-) Dynastie (315—183). Er machte Päfli- 
putra (= IIa\ißoßpa, heute Patna) zu seiner Haupistadt und herrschte 
dort 315—297. 

Zu jener Zeit entstanden nähere Beziehungen zu den Griechen 
(= Yayana, Jonier). Candragupta war befreundel mit Seleukos 
Nikator, der bei der Erbschaftsteilung den östlichen Teil dos Ge- 
samtreiches Alexanders erhalten hatte. Seleukos trat die von Alex- 
ander eroberten Provinzen des Indus -Landes an den neuen Ilerr- 
scher von Magadha gegen eine Lieferung von Kriegselefanten ab, 
und CGandragupta heiratets eine Tochter des Seleukos. 

Diese Ausdehnung der Heiratspolitik der Diadochen auf Indien 
wurde der Anlaß zur Entsendung einer griechischen Gesandtschaft 
unter Megasthones, der in den Jahren 300—298 am Ilofe zu 
Päfaliputra leble und dort seine Beschreibung Indiens (Ivdıd) 
verfaßte, Das Werk ist eine hervorragende Quelle der geographi- 
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schem Kenntnis, sagt abor nur sehr wenig tiber die Religionsver- 
hältnisse und den damaligen Zustand des Buddhismus. 

Candragupta erscheint als ein Ierrscher, der die huddhistische 
Lehre hegünstigte. Er und sein Sohn Bindusära (297-273, 
— Auırpoydeng!*') waren aber selbst nicht Buddhisten, eher An- 
hänger des Brahmanismus. Der große Förderer des Buddhismus 
wurde cıst der dritte Herrscher der Maurya-Dynastie, ein Enkel des 
Candragupta, der ursprünglich den Namen Priyadarsin (Piyadassi) 
„der Wohlwollende‘“ führte, diesen aber bei der Annahme der 
buddhistischen Lehre als Laienanhänger mit einem anderen ver- 
tauschte, Asoka (Asoka) „der Sorgenfreie“, unter dem er die größte 
Berühmtheit erlangte, 

Asoka (272—2321?®) ist die erste deullich erkennbare große 
Gestall der indischen Geschichte. Er brachte fast ganz Indien unter 
soineg Herrschaft. Mit den gleichzeitigen Diadochen-Herrschern, 
Antiochos IT. 'Theos in Syrien, Ptolemaios Philadelphos in Ägypten, 
Antigonos Gonalas in Makedonien, stand er in freundschaftlichen 
Beziehungen 12°. Mit dem ersten von ihnen schloß er 256 einen 
Vertrag ab. 

Ein Versuch, den König Asoka zur Übertragung des Buddhismus 
auf die griechische Sphäre im Wego seiner politischen Verbin- 
dungen unternahm, blieb erfolglos. Dagegen zeigt sich in den 
Bauten des großen Herrschers die Boeinflussung der indischen 
Kunst durch die griechische 1, In seinor Eigenschaft als großartiger 
Förderor des Buddhisinus ist Asoka der indische Constantin ge- 
nannt worden. Seine Religionsedicte sind an den Ruinen seinor Bau- 
ten eingemeißelt. Durch die Tätigkeit dieses Königs wurde der Ein- 
iluß des damals noch ziemlich unverdorbenen Buddhismus auch 
über die Grenzen Indiens hinausgelragen. 

Bald nach dem Tode des Asoka zerfiel sein Reich. Seine Nach- 
folger waren wieder auf Magadha beschränkt. Den letzten Maurya- 
König Brhadratha ermordote 183 ante sein Minister Pusyamitra, 
und dessen Sohn Agnimilra begründete die Suhga-Dynastie (182—66), 
die dem Buddhismus abgeneigt war. Den letzten Suüga-König or- 
mordetegleichlalls sein Minister asudeva, dor die Känvas-Dynastiestifiele. 

Die östlichen Teile der Eroberungen Alexanders gingen dem 
Diadochenreiche der Seleukiden bald verloren, nachdem diese 
den Schwerpunkt ihrer Macht von Seleueia am Tigris nach Anli- 
ochia am Orontes verlegt hatten. Das Hochland von Irän machte 
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sich unter den parthischen Arsakiden selbständig, die auch Meso- 
potamien eroberten und dort ihre Hauptstadt Kiesiphon erbauten. 
In Baktrien dagegen entstand um die Mille des III. Jahrhunderts 
ante unter Diodor ein griechisches Königreich, in dem die helleni- 
stische Kultur festeren Boden gewann. Von dort aus gelangten 
griechische Einflüsse, namentlich Anregungen der Kunst, weiter in 
das Innere Asiens bis China und auch nach Indien. 

Mit dem Rückgange des großen indischen Reiches, das Asoka 
begründet hatte, dehnte sich umgekehrt dio Machtsphäre des grie- 
chisch-baktrischen Reiches aus. Die Könige Eukratides und Euthy- 
demos drangen erobernd nach dem Pangäb vor. Demetrios, der 
Nachfolger des Euthydemos, wurde dann (um 150225) durch die 
vordringenden Yüeh-chih (Indoskythen) vertrieben und verlegte seine 
Herrschaft in das nordwestliche Indien. Einer seiner Nachfolger 
war Menander (um ı10), der als Milindra, Milinda erscheint in 
dem apologetischen Werke, in dem seine Tragen an den buddhi- 
stischen Weisen Nägasena aufgezeichnet sind (Milinda-paäha). 

Das griechisch-indische Reich dieser fremden Herr- 
scher hat nur kurze Zeit bestanden und ging bald durch innere 
Kämpfe zugrunde. Es war dies aber die Epoche eines großen 
Ideenaustausches in einer Berührung von Ost und West, in der 
auch die Chinesen ihro erste sichere Kunde von den Ländern des 
Vorderen Orients erhielten über das weilo Ländergebiet Centralasiens, 

In dieser politisch sehr verworrenen Zeit faßte dio hellenistische 
Kunst festen Fuß in Nordwest-Indien, wo jener eigenlümliche Misch- 
stil griechischer Formen für indische Motive entstand, der als 
Gändhära-Kunst bezeichnet wirdi26, Diese im indischen 
Grenzgebiet erwachsene gräco-buddhistische Kunst ist 
ihrem Stolf nach schon eine Kunst des Mahfäyäna. Mit der 
Ausbreitung des Nördlichen Buddhismus wurde sie dann auf die‘ 
Länder Ostasiens übertragen und gelangte schließlich über China 
bis nach Japan 127, 

Die Yüch-chih hatten schon in Innerasien den Buddhismus an- 
genonmen. Mit der Eroberung des baktiischen Reiches übernahmen 
sio auch die dort herrschende griechisch-persische Mischkultur. Von 
etwa 100 anle ab drangen sie ihrerseits naolhı Indien ein, eroberten 
das Pangälı und Kashmir und begründeten unter ihrem Könige, den 
die Griechen Kadplong, die Chinesen Ch‘iu-chiu-chüeh nennen, ein 
mächtiges Reich, das auch das Gebiet von Qäbül umfaßte. 
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Dieses indoskythische Reich, dessen Ilaupistadt Puru- 
sapura (= Peshawar) blieb, hat von etwa 100 anle bis 350 post 
bestanden. Seine Herrscher waren Beschüitzer des Buddhismus, der 
nun einen großen Aufschwung nahm. Unter ihnen ragt besonders 
Kaniska (= Kavepxng) hervor, der um 100 post ıegierte. Die 
Yüeh-chih sind vielfach die Vermitller der buddhistischen Lehre 
nach anderen Ländern und ihrer Ausbreitung nach Innerasien und 
China gewesen. 

Damals wird auch ein Austausch auf anderen Kulturgebieten er- 
folgt sein. Für Astrologie, Medizin, Mathematik ist gegenseitige 
Beeinflussung der indischen und griechischen Sphäre wahrschein- 
lich, Man hat auch Einwirkungen des philosophischen Denkens 
nachweisen wollen. Sagenstoffe aus indischen Märchen und bud- 
dhistische Heiligenlegenden wanderten über die Grenzen des Landes, 
in Innerasien mögen Berührungen mit Juden und orientalischen 
Christen entstanden sein, durch die sie weiter nach Westen Ver- 
breitung fanden. Umgekehrt gelangten persische und christliche 
Anschauungen in die buddhistische Sphäre und konnten so auch auf 
die Gestaltung ihrer Dogmen und Legenden einwirken. 

So sind in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten vielfach 
griechische Vorstellungen in die indische Litteratur und Kunst ein- 
gedrungen, den dort gegebenen Stoff in neue Formen fassend. Das 
indische Drama, das wohl auf nationaler Grundlage entstanden war, 
erhielt doch starke Beeinflussung durch griechische Vorbilder. Die 
Namen des griechischen Olymp wurden auf indische Gottheiten 
übertragen, ibre Darstellung erfolgte in griechischen Typen. Die 
späthellenistische Kultur gewann auf indischem Boden nun nach- 
haltigen Einfluß. Ihre Förderer waren die Könige vomVolke der Yüeh-chih, 

Auch die Länder des Römischen Imperiums unterhielten 
einen Iandelsverkehr nach Indien, für den das ägyptische Alexandria 
das vermittelndo Bindeglied blieb, als Centrale des Weltverkehrs. 
Die gefährlichsten Feinde der Römer im Orient waren die Arsa- 
kiden, wie später die Sassaniden für die Byzantiner. Die Orient- 
politik des Kaisers Trajan, der den Zugang zum Persischen Golf 
und Indischen Meere ersirebte, konnte ihr Ziel nicht erreichen. 
Syrischo Kaufleute suchten Indien auf und dehnten ihre Seefahrten 
sogar bis Ilinterindien und Südchina aus 128, 

Soweit Nordindien nicht von den Yüch-chih erobert worden war, 
war das Land in kleine Teilstaaten zersplittert. Von ihnen kam im 
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Kampfes gegen die Fremdherrschaft die Dynastio der Gupta zur 
Macht, welche die Indoskythen vertrieb und dann 350—510 die Vor- 
herrschaft besaß. Der Buddhismus war die Religion der fremden 
Eroberer gewesen. Daher griff schon aus politischen Gründen die 
Gupta-Dynastie, die das Land von ihnen befreite, auf das nationale 
Element des Brahmanismus zurück und stellte sich in Gegensalz 
zum Buddhismus. 

Unter den Gupta-Herrschern erlebte Indien seine Zeit der Renais- 
sance. Es erfolgte eine Wiederbelebung des klassischen Sanskrit 
(saypskrta) im Gegensatz zu der Litteratur der verschiedenen Volks- 
dialecte, dem Präkrit (präkrta), und Kälidäsa verfaßte seine be- 
rühmten \Verke. Der Buddhismus verlor in dieser Periode an Be- 
deutung, der Brahmanismus erlangte das Übergewicht. In seinem 
Kreise kamen nun die jüngeren Secten des Yisnu und $iva zur 
Blüte und ihreKulte bildeten sich zum volkstümlichenllinduismus aus. 

Das Reich des Königs Samudragupta hatle wieder annähernd die 
Ausdehnung wie dasjenige des Asoka. Ein Einfall der Ephtha- 
liton (= Weiße Hunnen) machte um 500 der Gupta-Dynastie ein 
Ende. Diese fremden Eroberer wurden aber bald wieder (533) aus 
Indien vertrieben durch den König Yasodharma von Magadha. Im 
VII und VIII. Jahrhundert zerfiel dann das Land von neuem in 
zahlreiche Kleinstaaten. 

Im Sinne der Brahmanen, die den Veda als alleinige Autorität 
ansahen, galt der Buddhismus, wie auch andere abweichende Lehren, 
als heterodox. Sie waren daher die Führer einer Gegenströmung, 
die allmählich an Stärke zunahm. Gelegentlich kam es auch zu 
Verfolgungen der Buddhisten. Bis in das V. Jahrhundert blieb der 
Buddhismus die herrschende Religion in Indien, im VI. aber ge- 
wann der Brahmanismus die Oberhand. 

Ein genaueres Bild geben die Berichte der chinesischen 
Pilger. Zur Zeit des Fa-hsien (um 4oo) blühte der Buddhismus 
noch in zahlreichen Klöstern. Doch war er bereits zu einer Volks- 
religion geworden, die die brahmanischen Götter (deva) und Dämo- 
nen (näga, usw.) in ihren Kreis aufgenommen hatte, deren Mönche 
die Rolle von Magiern mit übernatürlichen Kräften spielten. Zur 
Zeit des Istan-tsang (im VII. Jahrhundert) erscheint der Buddhis- 
wmus in Indien bereits vollkommen entartet durch die Einflüsse des 
Yoga-Tantra. Die veine Lehre war von krassem Zauberaberglauben 
überwuchert und mit den Vorstellungen des Siva-Kultes verbundent®, 
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Der große Reformator Sarıkara schuf um 200 in seinem System 
des Vedänta eine \Viederherstellung der echten alten Lehre und 
bekämpfte alle heterodoxen Richtungen, namentlich Bauddha und 
Jaina. So wurde der Buddhismus in Indien selbst vom IX. Jahr- 
hundert ab völlig verdrängt durch den Brahmanismus. Zu diesem 
Ende wirkte außer der Feindschaft der Brahmanen auch die In- 
vasion dee Muhammedanor mit. 

Das arabische WVeltreich war bei seiner Ausdehnung nach Osten 
der politische Nachbar Indiens geworden. Auch in seiner Sphäre 
blieben die Perser und Syrer die Vermittler des Kulturaustausches 130, 
Zu Beginn des VIII. Jahrhunderts drangen die Araber zuerst in 
Nordwestindien ein. Sultan Mahmüd von Gasna (998—1030) be- 
gründete die ITerrschaft des Islam mit dem Mittelpunkt in Lahore. 
Sein Haus regierte im Pangäb bis 1186, ihm: folgten mehrere 
Dynastien türkischer Mamelüken (r206— 1398). Das Land erlitt 
mehrfache Binfälle der Mongolen (1222, 1247, 1285) und wurde 
1398 von Timür unter schrecklichen Verwüstungen erobert. Ein 
Nachkomme aus Timürs Geschlecht begründete 1525 das Kaiser- 
reich der Groß-Mo&ül, das mit dem Centrum in Delhi und 
Agra sich unter Kaiser Akbar (1556—1605) und seinen Nach- 
folgern zu glänzender Iföhe erhob und in kraflloser Zersplitterung 
nominell bis auf die englische Oceupalion im Jahre 1887 bestanden 
hat, 

Die Kulturentwicklung Indiens vollzog sich vom XI. Jahrhundert 
ab unter dem starken Einfluß des Isläm und der persisch-ara- 
bischen Civilisation. Der Iinduismus vermochte sich, trotz bluliger 
Kämpfe. als die vorwiegende Religionslorm in Indien zu behaupten. 
Aus der Volkssprache, dem Prökrit, entwickelten sich durch Zer- 
splitterung zahlreiche Einzeldialeote, wie Bengält, Marälthi, Guja- 
rätt. Die allgemeine Verkehrssprache wurde das Hindustänit 
mil starker Aufnahme persisch-arabischer Elemente, für das zu- 
gleich die arabische Schrift angenommen wurde an Stelle der aus 
dem Devanägari entstandenen indischen Schriftarten. 


* * 
* 


Schon zu Lebzeiten Buddhas bestanden zahlreiche Gemeinden 
seiner Anhänger, zunächst in den Reichen von Magadha und Kosala, 
dem Wirkungsgebiet des Meisters. Von da aus geschah die allmäh- 
liche Ausbreilung über ganz Indien. Es hat aber nie eino Zeit ge- 
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geben, in der der Buddhismus Indien ganz und ausschließlich be- 
herrscht hat. 

Die Lehre wurde in der orsten Periode nur mündlich überliefert. 
Das Bedürfnis nach ihrer Fixierung scheint sich aber bald geltend 
gemacht zu haben, Es wird berichtet, daß bald nach dem Tode 
Buddhas (um 470) eine Versammlung seiner Schüler m Räjagrha 
stattgefunden habe, an der unter dem Vorsitze von Mahd-Käsyapa. 
500 Mitglieder teilgenommen hätten. Ilierbei sei die Lehre Buddhas 
als ein Canon nach den Mitteilungen seiner Haupischüler Lestgelegt 
worden. Ananda habe die Reden (sütra), Upäli die Ordensregeln 
(vinaya) aus dem Gedächtnis niedergeschrieben. 

Dieses Erste GConcil (sahgit), das auch als „Concil der 
Fünfhundort“ oder „Concil der Alten“ (sthavira, thera) bezeich- 
net wird, ist wohl kaum historisch, Die Angaben darüber klingen 
im Einzelnen sehr unwahrscheinlich. Die schriftliche Aufzeichnung 
eines Ganons ist für die ersten Jahrhunderte des Buddhismus nichl 
erweislich. Die erste Compilation des buddhistischen Canons ist, 
soviel wir wissen, im I. Jahrhundert ante (um das Jahr 45) auf 
Ceylon unter König Abhaya Valfagämani erfolgt, 

Die Echtheit der Tradition blieb jedenfalls nach dem angeblichen 
Concil von Räjagrha zweifelhaft. Es kamen abweichende Ansich- 
ten und philosophische Auslegungen auf, die von einer orthodoxen 
Partei als häretisch angesehen wurden. Es entstand der Gegensatz 
zwischen einer strengen und einer laxen Partei bezüglich der Be- 
folgung der Ordensvorschriften. 

Etwa hundert Jahre nach dem Tode des Stifters (um 370) wurde 
die Berufung eines allgemeinen Concils nötig, durch das die rechie 
Lehro festgesetzt werden sollte. Dieses Zweite Goncil habo zu 
VaisäAli unter Vorsitz des Revata statigefunden unter Teilnahme 
von 700 Mitgliedern („Concil der Siebenhundert“). 

Den Anlaß gab das Verhalten der Mönche aus dem Geschlechte 
der Vıji (Vajji) zu Vaisält (= Vrjiputraka), die zehn Vergünsti- 
gungen loserer Disciplin forderten, die ihnen von den Streng- 
gläubigen nicht zugestanden wurden. Die orthodoxe Partei der 
„Alten“ (sthaviraväda, theraväda), vertreten durch Revata und 
Yasas, hieli an der Tradition fest und vordammte die Gegenpartei, 
dio den Fortschritt mit freierer Lehre und leichteren Regeln verlrat. 

Es scheint sich bei der Versammlung zu Vaisäli zunächst nur um 
Fragen in der Diöcese dieses Bezirkes gehandelt zu haben, die nur 
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Geltung für die belreffende Mönchsgemeinschaft hallen, Im Zu- 
sammenhang mit diesem Concil oder auch unabhängig davon entstand 
dann eine Spaltung zwischen den Anhängern strengerer und loserer 
Observanz. Es scheint, daß die Mehrzahl der damaligen Mönche 
auf der Seite der zu Vaisäli verdammten Partei stand. Diese nannte 
sich daher die „Große Gemeinde“ (Mahä-sahghika) und stellte 
sich in Gegensatz zu den „Alten“ (sthavira, thera). 

Seitdem war die alte Tradition und der Anspruch orthodoxer 
Lehre von der Partei der 'Theravädin vertreten, während die An- 
hänger der Mahä-sahghika eine besondere Schule mit neuen Grund- 
sälzen bildeten. In diesem Gegensatz liegt der Beginn der Secien- 
bildung innerhalh des Buddhismus. 

Unter König Asoka fand um das Jahr 250: ein Drilteg 
Concil zu Pätaliputra statt unter dem Vorsitz des Tissa 
Moggaliputta, dessen wichtigster Beschluß die Aussendung von 
Missionaren zur Verbreitung der Lehre über ganz Indien und 
nach andren Ländern war. 

Damals wurde der Nordwesten des Landes, sowie Kashmir und 
Nepäl für den Buddhismus gewonnen, Glaubensboten drangen über 
die Gebirge bis Baktrien vor!#, und des Königs eigner Sohn, 
Mahendra (Mahinda) und seine Tochter Sanghamitrd (Sanghamiltd), 
die als Mönch und Nonne in den Orden getreien waren, begaben 
sich nach Ceylon. So beginnt zur Zeit des Asoka dio Geschichte 
des Buddhismus in einem erweiterien Rahmen und seine Über- 
tragung in fremde Länder. 

Von besonderer Wichtigkeit wurde die Entwicklung, die der 
Buddhismus auf Geylon nahm. Die Insel, deren aller Name 
Lahkä war, wurde im VI. Jahrhundert ante vom indischen Fest- 
lande aus civilisiert. Zur Zeit des A$oka herrschte dort der König 
Tisya Devänämpriya (Tissa Devänampiya) in der INauptstadt 
Anurädhapura 131, Mahendra bekehrie bei seiner Ankunft um 250 
ante den König Tissa und begründet das orste Kloster. Ihm. folgte 
seino Schwester Sahghamiträ, die einen Ableger des heiligen Bo- 
Baumes mitbrachte, der angeblich noch heute in den Ruinen von 
Anurädhapura erhalten ist, und ein Nonnenkloster stiftete. 

Ceylor wurde nun das Land, in dem die orihodoxe Richtung 
der Theraväda ihre festeste Stütze fand. Dort geschah dann auch 
im I. Jahrhundert ante die schriftliche Fixierung des buddhistischen 
Canons, Dieser wurde im sogenannten Päli niedergeschrieben, 
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einer vom Volksdialect (präkrta) von Magadha (Mögadht) abge- 
Jeiteten Schriftsprache 16, Das Päli ist seitdem die heilige Sprache 
für die Mönche auf Ceylon und für die orihodoxen Schriften der 
Sthavira geblieben. Die Mahä-sanghika dagegen faßten ilır Schriften 
im Sanskrit ab, so daß die Quellen beider Richtungen sich 
schon äußerlich durch die Sprachform unterscheiden 13°, 

Das zu Vaisäli entstandene Schisma verschärfte sich in der Folge- 
zeit. Es ergab sich aus der örtlichen Verbreitung, daß die Auflas- 
sung der Theraväda vornehmlich im Süden Geltung hatte, die der 
Mahä-sahghika dagegen im Norden. Die Spaltung in eine Partei 
mil alter Tradition und sirenger Disciplin gegenüber einer Fort- 
schrittspartei mit größerer Freiheit der Lehre und loseren Grund- 
sätzen der Ordensregeln ist daher als Südliche und Nörd- 
liche Schule bezeichnet worden. 

Eine Einigung der beiden unversöhnlichen Richtungen konnte 
nicht mehr erzielt werden, Die Differenzpunkte waren zunächst 
nur Tragen des Lebens in der Gemeinde, für das die Neuerer zehn 
Erleichterungen forderten, es ergaben sich bald aber auch dogma- 
tische Gegensätze, die von einschneidenden Folgen sein sollten. 

Die Beschlüsse des dritten Concils zu Pätalipuira waren nur für 
die Südliche Schule verbindlich, von der Nördlichen aber nicht 
anerkannt. Unter dem indoskythischen Könige Kaniska fand um 
100 post zu Jälandhara in Kashmir29 ein Viertes Goneil 
statt unler dem Vorsitze des Vasumilra, auf dem der Einfluß der 
Mahö-sanghika vorherzschte. Es ist daher dieses 4. Concil umge- 
kehrt von den Buddhisten auf Geylon, die inzwischen die Führung 
der orthodoxen Richtung gewonnen hatten, nicht anerkannt worden. 

Das Concil des Kaniska ist das letzte der großen Versammlungen 
in den ersten Zeiten der buddhistischen Gemeinde. Es hat sich bei 
keinem dieser Concile, auf die sich die spätere Tradition beruft, 
um eine‘ Vertretung der Gesamtinteressen des Buddhismus gehan- 
delt, sondern immer nur um Beschlüsse einer Parlei oder Diöcese. 
Ihre Geltung ist daher steis nur als eine teilweise aufzufassen. Im’ 
Einzelnen ist die Geschichte der Großen Concile vielfach durch 
nachträgliche ‘Ausschmückung entstellt worden, so daß von den 
wirklichen Vorgängen kein ganz klares Bild zu gewinnen ist. 

Die wechselseitige Verwerfung des 3. und 4. Concils mußte den 
Gegensatz der südlichen und nördlichen Buddhisten wesentlich ver- 
schärfen und zu vollkommener und endgültiger Spaltung zwischen 
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ihnen führen. Innerhalb der Nördlichen Schule vollzogen sich dann 
auch die folgenschweren dogmatischen Umgestaltungen, die diesem 
Zweigo des Buddhismus ein ganz andres Gesicht gaben. Unter 
gleichzeitigem Einfluß fremder Vorstellungen bildete sich im Nor- 
den das System des Mahäyäna aus, dem gegenüber die südliche 
Auffassung als Hinayäna bezeichnet wurde. Der Gegensatz von 
Theraväda und Mahä-sanghika selzte sich fort in der allgemeinen 
Spaltung des Buddhismus in eine Südliche und Nördliche 
Richtung ols Hinayäna und Mahäyäna. Aufl einem 
5. Concil zu Kanya-kubja (heute Kanauj) wurden schließlich im 
Jahre 634 die Lehren des Ilinayäna, die für sich den Anspruch der 
echten Überlieferung der reinen Form machten, von Mahäyäna, 
das vielfach vom alten Geiste abgewichen war, feierlich verworfen. 
* * 


Zunächst bestanden die beiden Richtungen des älteren Ilinayäna 
und des jüngeren Mahäydna in Indien neben einander. Bio traten 
stellenweise in Kampf und Feindschaft gegen einander, waren aber 
auch oft gemeinsam im gleichen Kloster verireien. Erst allmäh- 
lich vollzog sich der Proceß, der diese beiden Hauptschulen auf 
bestimmto Landesteile sonderte, so daß die Form des Ilinayäna 
im Süden, die des Mahäydna im Norden 'die herrschende wurde, 

Außer den beiden feindlichen Richtungen der Sthavira (Ihera) 
und Mahä-sanghika entstanden auf indischem Boden eine größere 
Zahl buddhislischer Schulen. Von solchen werden vier 
Hauptklassen unterschieden, aus denen sich durch Spaltung 18 Secton 
ergeben hätten, deren Untorscheidungen geringfügig und nicht sicher 
feststehend erscheinen. Zur Zeit des Pilgers Fa-hsien werden 
96 Secten genannt, 

Es ist unmöglich, die Entstehung der einzelnen Richtungen und 
ihren gegenseitigen Zusammenhang deutlich zu erkennen. Es exi- 
stieren darüber verschiedene Überlieferungen, die mil einander in 
Widerspruch stehen. Ein fester Stammbaum der Iauptsecten und 
ihrer Abspaltungen ist wicht aufzustellen. Täranätha, der 1575 bis 
1608 lebte und eine Geschichte des Buddhismus ‘in Indien.208 
schrieb, führt die verschiedenen Versionen an, ohne daß sich dar- 
aus ein zuverlässiges Bild ergäbe. Es können also im Folgenden 
nur einige Schulen mit ihren wesentlichsten Anschauungen ange- 
führt werden, ohne Rücksicht auf ihre möglichen Beziehungen 
untereinander, 
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Innerhalb des orthodoxen Hlinayäna bestanden nicht nur Dif- 
ferenzen bezüglich der Ordensdisciplin, wie sie zur Spaltung der 
Sthavira und Alahä-sanghika geführt hatten, es machten sich auch 
abweichendo philosophische Anschauungen geltend. Eine reali- 
stische Richtung, deren Begründung dem Sohne Buddhas, Rähula, 
zugeschrieben wurde, war die Sarvästiväda, die Schule, welche 
die Wirklichkeit der Dinge in der Exscheinungswelt behauptete 
und damit den stärksten Gegensatz zu den Grundgedanken der 
buddhistischen Lehre aufstellte. 

Für die orthodoxen Sihavira existierten nur die fünf Skandha 
permanent, das individuelle Ich galt als eine vorübergehende 
Function dieser Skandha. Die Schule ‘der Vaibhäsika sah die 
Materie als real an, leugnete aber die Seele, während die Schule der 
Sauträntika beide als unreal bezeichnet, so daß: in Wirklich- 
keit weder eine Seele noch die fünf ’Skandha vorhanden wären. 

Erstere nahm die buddhistische Negation relativ, nach der For- 
mel „Die Flasche ist leer, aber die Flasche existiert“, Letztere da- 
gegen nahm sie absolut, nach der Formel „Die Flasche ist leer, 
und die Flasche existiert nicht“. Die Saulräntika sind also im Gegen- 
satz zu den Realisten der Sarvästiväda reine Phänomenalisten und 
Vorläufer der Idealisten und Nihilisten des Mahäyäna. 

Vom orthodoxen Standpunkte wichen die Sauträntika ab, 
indem sie nun die Reden Budcdhas, die sütra, anerkannten, die 
Commentare und Zusätze der Schüler, die $ästra, aber verwarfen, 
weshalb sie ihren Namen erhielten. Als ihr Begründer wird Ku- 
märalabdha im II. Jahrhundert ante genannt. 

Die Conservativen der 'Theraväda teillen sich später in verschiedene 
Richtungen, dio ihre Namen nach den Ilaupiklöstern auf Coylon 
erhielten, als Mahä-vihära-väda, Jelavana-väda, Abhayagiri-väda 13%, 
Auch die Fortschrittler der Mahä-sahghika entwickelten mehrere 
Zweige, Pürva-Saila, Apara-$aila, Haimavata, Lokoliara-väda, Pra- 
jääpti-väda, u. a. m. Secten, die verschieden angeführt sind als 
Unterabteilungen der ‚Vaibhäsika oder Sarvästiväda, waren: Dhar- 
magupta, Mahi$äsaka, Käsyaptya, Müla-sarvästiväda, VibhAjya-väda 
Hotu-väda, Avantaka, Sammitiya, u. a. m.!0, 


* * 
* 


Dis von den unmittelbaren Jüngern Buddhas ausgehende Partei 
der „Alten“ (Sthavira-väda, Thera-väda) wurde in Indien selhst 
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mehr und mehr von jüngeren Richtungen verdrängt. Die Ilüler 
der alten Tradition wurden daher vorzugsweise die Mönche auf 
Ceylon. Der in seinen einzelnen Teilen schon früher in Indien 
entstandene Canon der buddhislischen Lehre wurde auf Ceylon in 
der Päli-Sprache niedergeschrieben und erhielt die Gestalt des 
großen dreiteiligen Werkes, des Tripitaka (Tipilaka)10, be- 
stehend aus den Abschnitten der Ordensrogelu (vinaya), der Reden 
Buddhas (sütra, sutla), und der jüngeren scholastischen Ausfüh- 
rungen (abhidharma, abhidhamma oder $ästra). 

Aus Ceylon entstand dann auch eine nicht-canonische Lilteratur 
in Päli, die hauptsächlich Commontare der buddhistischen Mönche 
zu don Werken des Tripitaka enthielt, abor auch die Buddha-Logende 
und die Jätaka-Erzählungen fortführte und die Geschichte der Insel 
behandelte. 

Nach dem Dipavamsa soll Buddha selbst schon mehrere Besuche 
auf der von Dämonen bewohnten Insel Lanükä ausgeführt haben t:2. 
Eino Felsbildung auf dem Berge Sumana-küta (= Adams-Peak) 
wurde als die Fußspur Buddhas (Buddhapäda) gedeutet und ver- 
ehrt. Über ihr ließ König Abhaya Dutthagämani einen großen 
Stüpa (Mahä-thüpa) errichten. Um das Jahr 300 post wurde als 
Reliquie ein angeblicher Zahn Buddhas nach Coylon gebracht, der 
noch heute zu Kandy verehrt wird, in Gestalt eines Pferdezuhnes 
oder dergleichen 14, 

Von großer Bedeutung wurde dann vor allem die Tätigkeit des 
Buddhaghosa, eines Mönches im Großen Kloster (Mahä-vihära) 
zu Amurädhapura, der dort im Y. Jahrhundert zahlreiche Schriften 
vorfaßte, dio meisten Commenlare zu den lauplioxien des Tri- 
pilalca bearbeitet haben soll und namentlich als der Verfasser der 
Commentare zu don Jätaka und zum Dhammapada gilti4. Ihm 
wird auch dio Übertragung der buddhistischen Lehre nach Burma 
zugeschrieben. 

Bei der unter König Äsoka begonnenen Ausbreitung des Buddhis- 
mus auf fremde Länder wird seine Übertragung nach Innorasien 
jedenfalls zuerst in der orthodoxen Form der Südlichen Schule 
erfolgt sein, die dann aber bald durch die Auffassung der Nörd- 
lichon Schule verdrängt wurde, die in Nordindien horrschend wurde 
und auch für jene Missionsgebiete in den Ländern des lIimälaya 
und Baktrien Geltung erhielt. Umgekehrt scheint der Buddhismus 
nach Ilinterindien zuerst in der jüngeren Form des Mahäydna ge- 
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langt und dort erst später durch, eine zweite von Ceylon ausgehende 
Mission durch die Lehre des Iinayäna verdrängl worden zu 
sein1#5, 

Die Kirche auf Geylon hat die ursprüngliche Form des Buddhis- 
mus am reınsten bewahrt. Sie war isoliert und konnte sich daher 
in ziemlich unverändertem Zustande erhalten. Die Beeinflussung 
durch abweichende Secten, den Hinduismus und die Kulte des 
Vignu und Siva neichte nicht auf die Insel. Die Klöster auf Ceylon 
wurden so die treuesten Bewahrer der allen Tradition und der hei- 
ligen Litteratur, die in der Sprache des Päli zum festen Canon für 
den ganzen Kreis des IlinayAna wurde, 

Nach Burma wurde der Südliche Buddhismus um die Mitte des 
V. Jahrhunderts, nach Siam im Anfange des VII. Jahrhunderts 
übertragen. Von dort verbreitete er sich weiter über ganz Hinter- 
indien und nach den Inseln des Archipels. Nach Java jedoch ge- 
langte der Buddhismus im VII. Jahrhundert von China her in der 
Form des Mahäyäna. Die Ausbreitung der buddhistischen Lehre an 
den Küsten Hinterindiens und im Archipel wurde auch durch das 
Vordringen des Isläm gehemmt. Auf den Inseln ist er heule 
erloschen. 

Von Ceylon aus ging später eine Erneuerung der Lehre aus, dio 
eine Reform des Buddhismus in Ilinterindien zur Folge hatte, die 
in Burma im XI., in Siam im XIII Jahrhundert eintrat. In Burma 
ist der Buddhismus tief in das Leben des Volkes eingedrungen, wenn 
auch neben ihm ein einheitlicher Naturdienst, der Nat-Kult, bestehen 
blieb. ‘Das im XIV. Jahrhundert entstandene Königreich Siam 
wurde dann neben Ceylon der Haupiträger des Ilinayäna. In diesem 
Lande erreichte Kultur und Kunst eine hohe Blüte, die aber später 
wieder verfiel. In Siam ist der Buddhismus bis heute die olficiello 
Staatsreligion geblieben, wie or es früher auch in Burma war, Die 
Königsmacht und das Mönchtum sind in Siam gegenseitig von ein- 
ander abhängig. 


* * 
« 


Geltungsbereich des Nördlichen Buddhismus, in dem 
die Grundsätze der Mahä-sanghika mit freieren Tendenzen 
herrschten und in dessen Kreise sich die besonderen Lehren des 
Mahäyäna entwickelten, wurde zunächst der Boden des Indischen 
Landes, den er der zurückweichenden Südlichen Richtung abgewann, 
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ünd die Missionsgebieto in nördlichen Ländern, Zu seiner Sphäre 
gehörte also der Norden Indiens, Kashmir, Nepäl, Qäbül, Baktrien 
und Ost-Turkesiän. 

Von Contralasien aus hat das Mahäyäna sich dann Eingang 
in China verschafft und von dort aus indireeis Übertragung auf 
Korea und Japan gefunden. Eine jüngere Form des Nördlichen 
Buddhismus, die Tanlra-Schule, wurde dann in Tibet eingeführt 
und von dort nach der Mongolei verbreitet. 

Die auf dem Concil zu Vaisäli eingeireteno Spaltung in Stha- 
vira und Mahä-sanghika war der Anlaß zur vollkonmenen 
Trennung einer Südlichen und Nördlichen Schule des 
Buddhismus. Sie ist an sich aber nach nicht gleichbedeutend mit 
den Gegensatze, der in den Begrilfen Hinayäna und Mahä- 
yäna liegt. Auf dem Concil zu Yaigäli handelto es sich nur um, 
Fragen der Disciplin, die zu abweichenden Ansichten in den Mönchs- 
gemeinschafien führten. Von diesor Differenz war nur das Leben 
in den Klöstern betroffen, ohne daß die Lehre eine innere Verände- 
zung erfuhr. 

Die durch ihre fortschrittliche Auffassung von der conservaliven 
Partei losgelösto Nördliche Richtung machle dann aber auch cine 
Entwicklung durch, bei der durch die Ausbildung bestimmter Lehr- 
meinungen in ihrem Inneren und durch die Einwirkung Lromder 
Elemente von außen her ein wesentlich veriindortes dogmalisches 
Gebäude entstand. Während das Ilinayäna dio alte Tradition und 
dio reine Lehre Buddhas in der Nauptsache ohne Zusätze und Um- 
formungen beibehieltl, wurden für das Mahäydna Krälte wirksam, 
dio iefgreifende Veränderungen hervorriefen, den Geist der Lehro 
umbildeten und eine selbständige Form des religiösen Glaubens 
und Kultes ausbildeten. 

In diesem Sinne bedeutet Iinaydna und Mahäyäna nicht nur den 
Gegensatz einer südlichen und nördlichen Richtung einer parallelen 
Entwicklung des Buddhismus, Das Mahäyäna ging über den Stand- 
punkt, bei dem das Hinayäna stehen blieb, nach verschiedener Rich- 
tung hinaus, entwickelle neue Gedanken, nahm fremdes Gut auf und 
vollzog den Schritt zum eigenllich roligiösen Buddhismus. 


Buddhismus und Brahmanismus 387 





Kapitel VIL 
DIE LEIIREN DES MAHAYANA 


Das System des Mahäyäna wird vom I. nachchrisllichen Jahr- 
hundert ab im nördlichen Indien entstanden sein. Es hat eine philo- 
sophische und eine religiöse Seite, die getrennt neben einander stehen. 
Im Gegensatze zum Ilinaydna, das die ursprüngliche Lehre rein be- 
wahrte, hat das Mahäyäna sich viellach zum Brahmanismus 
zurückgewandt, die philosophischen Gedanken weitergebildet und 
Compromisse mit der Volksreligion geschlossen. 

Der Buddhismus war zwar als eine reaclionäre Reformbewegung 
in Indien erwachsen und so in Gegensatz getrelen zum vedischen 
Brahmanentum, er hatte aber doch aus der gemeinsamen indischen 
Grundlage manche Verwandtschaft mil dem Brahmanismus behalten. 
Der Nördliche Buddhismus wurde durch den Kampf gegen dio 
Brahmanen zu folgenschweren Concessionen genötigt. Er konnte 
der allmählichen Verdrängung durch die exstarkende nationale Rich- 
tung nur dadurch vorbeugen, daß er nıchr und mehr von deren 
Lehren in sein eignes System aufnahm. Um das Volk für sich zu ge- 
winnen, mußte er ihm weitgehende Zugeständnisse machen, 

Dio Geschichte jeder Religion zeigt, wie eine den Menschen 
gegebene Lehre sich zu ganz etwas andrem entwickelt, als in der 
Absicht ihres Begründers lag. Als man, dem Bedürfnis dor Menge 
Rechnung tragend, dem wesentlich negativen Inhallo des Buddhismus 
eine positive Form geben wollte, erfuhr er das Schicksal, das jedes 
Gedankensystem erleiden muß, das zu seinem Ihooretischen Wahr- 
heitsgehalte einen praktischen Zweck hinzulügt. Es verliert an 
Tiefe, was es an Umfang gewinnt. Die grobsinnlicho Erscheinung 
als Resultat hat mit dem wahren Wesen als Ausgangspunkt dann 
kaum noch eine Ähnlichkeit. 

So entstanden einmal innerhalb des Buddhismus eine Reihe philo- 
sophischer Schulen, deren Meinungen sich zum Teil gegenseitig aul- 
hoben und vielfach dem eigentlichen Wesen und inneren Kern des 
Budähismus widersprachen. Auf der andren Seite bildoto das Ma- 
häydna ‚bestimmte religiöse Dogmen und Kultformen aus, die dem 
ursprünglichen Buddhismus als einer atheislischen und irreligiösen 
Lehre ganz fremd gewesen waren, 

DivHauptpunkte, die für das Mah Ayäna bezeichnend sind, 
waren die Einverleibung der brahmanischen Mythologie, der Götler- 
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und Dämonenkult, die religiöse Verehrung Buddhas, die Lehre von den 
früheren und zukünftigen Buddhas, die Theorie der Bodhisativa, das 
neue Ideal der Heiligkeit und die positive Seligkeit in einem Paradiese, 

Wie der Buddhismus seine philosophischen Lehren angelehnt hatie 
an dıe brahmanischen Systeme des Vedänta, Sänkkhya und Yoga, 
so nahm er nachträglich auch die religiösen Kormen aul, «lie or an- 
fänglich ganz abgelehnt hatte. Die Anschauungen des volkstümlichen 
Hinduismus drangen in den Nördlichen Buddhismus ein, und nament- 
lich die sivaitischen Kulte übten auf ihn starken linfluß. 

Während der Ilerrschaft der indoskythischen Könige gewannen 
auch fremde Religionsvorstellungen, wohl vorwiegend 
persischer Herkunft, Zugang zur Sphäre des Buddhismus, unter 
deren Einwirkung sich im Mahäydna neue Lehren entwickelten. 
Dio Umbildung des Nördlichen Buddhismus zu einer Religion 
geschah einerseits durch Anpassung an den herrschenden allgemeinen 
Glauben des indischen Volkes, andrerseits auch durch Annahme frem- 
der Anschauungen aus andren Ländern. Das Mahäyäna überschritt 
nicht nur den speciell buddhistischen Rahmen, sondern auch den 
allgemein indischen, 

Die Abweichungen von der ursprünglichen Lehre wurden begün- 
stigt durch das Fehlen eines festen Ganons von Ausgang her, 
so duß weilester Spielraum der Meinungen bestand. Die‘ Vorände- 
rungen, die der Buddhismus in seiner religiösen Entwicklung er- 
fuhr, waren nicht nur bedingt durch das Bestreben einer Versöh- 
nung mit den anderen Gedankensystomen und Glaubensrichtungen 
auf indischem Boden, sondern auch durch die grundsätzliche To- 
loranz, mit der er dem jeweiligen Volksglauben in anderen Ländern, 
über die er sich ausbreitete, entgegenkam. 

Wo der Nördliche Buddhismus auf fremdem Boden mit den dort 
einheimischen Religionen und Kulturen in Berührung trat, hal er 
diese stets durch eigne Anpassung in sein Sysiem einzubeziehen 
gesucht, wie er vorher schon die brahmanische Götterwelt übornom- 
men hatte. Solche Verschmelzung ist ihm üborall mit außerordent- 
lichen Erfolge gelungen. Einer weitgehenden Politik religiöser 
Zugeständnisse hat das Mahäyäna eben gerade seine rapide und 
weito Ausbreitung zu verdanken gehabt. 

Dabei mußte Freilich die reine Lehre Buddhas viele und starke 
Veränderungen erfahren. Bei dem Proceß der Mischung und An- 
gleichung gingen oft gerade diejenigen Züge verloren, die Kern- 
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punkte des alten Systems bildeten. Die Aufnahme der widersprüch- 
lichsten Formen von Glauben und Aberglauben mußte den Cha- 
rakter des Buddhismus vollständig ändern, namentlich in fremden 
Ländern, wo es sich um ein gegebenes Kulturgut von Völkern han- 
delle, die dem inneren Kern der buddhistischen Gedanken ableh- 
nen gegenüberstanden, 

Die £olgenschwerste Melamorphose war die Einverleibung der 
brahmanischen Mythologie. Nachdem diese vollzogen, konnte es 
dann nicht mehr schwer fallen, auch in den Missionsgebieten dio 
Götterwelt andrer Nationen in den eignen Kreis einzubeziehen. 
Fremde Elemente, die nach Vorstellungsinhalt und Ausdrucksform 
dem Geiste des Buddhismus zuwiderliefen, konnten nun unbedenklich 
seinem System einverleibt werden. Sie erhielten eine huddhistische Ein- 
kleidung, durch die sie freilich oft nur schr dürftig in den Gesamt- 
rahmen eingepaßt wurden 146, 

Die Einverleibung des Ilindu-Pantheons in das Mahäyäna wird 
allmählich erfolgt sein und mag um das Jahr 500 ihren Abschluß 
gefunden haben. Sio gilt namentlich als das Werk des Asaüga, 
der auch in andrer Weise für die Geschichte des Mahäyäna von 
Bedeutung gewesen ist, indem ihn mehrere Schulen als Autorität 
Tür ihre Lehren in Anspruch nehmen 147, 

* #* 
® 

Die göttliche Natur Buddhas, des Stilters der Lehre, ist im 
Mahäyäna zum festen Dogma geworden. Damit war auch dio Not- 
wendigkeit seiner religiösen Verehrung gegeben. Im eigentlichen 
Buddhismus fehlte ein bestimmter Kult. Denn Buddha hatte die 
priesterlichen Institutionen des Brahmanismus, Gebet und Opfer, 
verworfen, da er kein göltliches Wesen anerkannte, an das cliese 
gerichtet werden konnten. Als nun in der nördlichen Auffassung 
der Meister zum Gotte erhoben wurde, mußte sich auch ein Ri- 
tualismus entwickeln, der dem Geiste der Lohre ganz Iremd war. 
Er wurde dann mit den abergläubischen Vorstellungen der Volks- 
religion und den vom Sivaismus entlehnten Zauberpraklikon ver- 
bunden, 

Zwar sollte auch im Mahäyäna das Gebet nur eine Lobpreisung 
Buddhas sein, das Opfer nur in einer Darbringung von Blumen 
und Weihrauch zur Ehrung seines Andenkens bestehen. Sich an 
Buddha mit der Bitte um Erfüllung eines Wunsches zu wenden, 
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bedeutet nur einen populären Mißbrauch, Androrseits aber wurde 
im Mahäyina die Anwendung von Gebetsformeln verbunden mit 
dem Gebrauche von Zaubersprüchen (dhärant). Durch Beschwö- 
rungen (tantra) sollten übernatürliche Kräfte (siddhi) orlangl wer- 
den. Die aus der Yoga-Praxis stammende Vorstellung, daß! die 
Übung der Askeso und Meditation Zaubermacht verleihe, wurde 
verknüpft mit dem Beschwörungsaberglauben der sivailischen Secten, 
der in der Tantra-Schule des Mahäyäna zum Ausdruck kam. 

Das Leben Gautama’s war inzwischen von der Legende in viel- 
facher Weise ausgestaltet worden. Im Mahäyäna trat nun der 
Mensch, der die Erleuchtung erlangte, ganz zurück gegenüber 
dem als Gott verehrten Buddha. 

Der Buddha des Mahäyäna ist nicht mehr dor historische Buddha 
Säkyamuni. Dieser erscheint vielmehr nur noch als eine Mani- 
festalion eines ewigen höchsten Wesens oder Princips von ab- 
soluter Vollkommenheit und Weisheit. Iierin wirkte die brah- 
manische Vorstellung der ewigen Weltseole (Brahman) fort in Ver- 
bindung mit Einflüssen der persischen Religion. 

Buddha ist nun nicht mehr der Lehrer der Menschen auf Erden, 
sondern eine Erscheinung des Gättlichen, das fleischgewordene Ab- 
solute, die temporäro Verkörperung eines ewigen Princips. Dieses 
Urprineip ist die Bhötatalhätd. Es hat sich periodisch geoffenbart, 
damit die eino und lelzte Wahrheit immer wieder den Menschen 
zur Erlösung gopredigt wordo. So kennt das Mahäydna nicht nur 
den oinen Buddha als Stifter der Lehre, sondern viele ver- 
gangeno und zukünftige Buddhas, die allo das Gleiche gelehrt 
haben. Die Wahrheit ist göttlichen Ursprunges, von Ewigkeit vor- 
handen, ihro Verkünder sind nur deren zeitweilig Manifestalionen. 
Einer in ihrer Reiho war Gaulama, 

Alle Dinge sind nichts als Gestaltungen, im Werden und Ver- 
gehen begriffene Zustände, Glieder einer Kette von Ursachen und 
Wirkungen. Das Causalitälsgesetz gill ausnahmslos, für die Er- 
scheinungswelt, die periodische Schöpfung und Zerstörung von Erde 
und Himmel, für das Menschenleben mit unaufhörlicher Folge von 
Geburt und Tod, es gilt ebenso auch für die Göller und selbst für 
die Buddhas, Auch die Buddhas sind nur Trscheinungen be- 
stmmter Perioden. 

Die göttliche Verehrung der Buddha-Wesen (Buddha-bhakti) ist 
im Mahäydäna Grundsatz geworden. Sie ließ auch das Bedürfnis 
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des Kultbildes entstehen. So erhielt die Kunst reiche Anregung 
in den Objecten, die ihr das Pantheon mit seiner Fülle von Ge- 
stalten bot. . 

* r * 

Der Name Mahäyäna „das Große Fahrzeug” bedeutet die Aus- 
dehnung der buddhistischen Lehre auf alle Menschen und alle 
Wesen. Der ältere Buddhismus sah das Ziel alles Strebens in der 
eignen Erlösung. Dieses Ziel, die Erlangung des Nirväna, war 
allein durch die im Mönchsleben zu erwerbende Erkenntnis erreich- 
bar. Als höchstes Ideal wurde der Ieilige (Arhat) aulfgestelli, 
der die Erlösung vom Leiden der Existenz durch Lossagung von 
der Welt, Askese und Meditation erlangte. In der Erkenntnis der 
Nichtrealität aller Dinge lag die Befreiung von der Täuschung. 

Diese Lehre bildete das „Kleine Fahrzeug“ (Winayäna). Sie 
hatte ein persönliches, egoistisches Ziel und genügle nicht, alle 
Wesen zu erlösen. Das „Große Wahrzeug“ (Mahäyäna) aber 
soll die ganze Menschheit über den Strom des Samsära hinüber- 
setzen. Die Liebe zu den Menschen und allon Wesen war im 
Hinayäna nur eine allgemeine Forderung der Moral als Vorstufe der 
höheren Erkenntnis und hatte keinen praklischen Zweck und Wert. 
Im Mahäyäna wird die Wesensliebein weilesier Verallgemeine- 
rung zur höchsten Forderung. 

Menschen und Tiere, Heilige und Gespenster haben einerlei 
geistige Natur, nur in verschiedenen Graden dor Vollkommonheil. 
Alle Wesen aber sollen zum IIeil gelangen uud müssen dahin geführt 
werden. Die Erlangung der Erlösung ist an den Durchgang durch 
den materiellen Körper auf dem Wege dor Wiedergeburten ge- 
bunden. Ein Insect kann dio Seligkeit erwerben, aber nicht mit seinem 
niederen Tierkörper, sondern erst mit siufenweiser Umwandlung 
und Vervollkommnung zu höheren Daseinslormen. 

Nicht Selbsterlösung, sondern Welterlösung wird das 
Ziel des Mahäydna. An die Stelle des Ideal eines Arhat tritt ein 
neues Ideal der Heiligkeit, der Bodhisatlya. Das Mahbäyäna 
gehl über die Stufe des egoislischen Iloiligen hinaus zu einem 
höheren Grade der Güte und Milde, wie sie das Wesen der zahllosen 
Buddhas und Bodhisattvas ausmacht. 

Während 5 im Hinayäna nur den einen Buddha giebt, den 
Lohrer Gautama, kann im Mahäyäna jeder Mensch die Stufe höch- 
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ster Erleuchtung eines Buddha erreichen. Jeder tugendhalte Mensch 
kann als ein Bodhisattva wiedergeboren werden. Jeder kann schließ- 
lich ein Buddha werden, wenn er die Predigt von der wahren Lehre 
hört und danach fromme Werke verrichtet, Die rleuchtung wird 
nicht mehr aus eigenem Verdienste erworben, als ein Act der Erkennt- 
nis, sondern durch die Gnade Ruddhas, als Lohn lür fromme ITand- 
lungen. Gute Werke, die im ursprünglichen Buddhismus keinen Wert 
hatten, werden nun ein Verdienst. Zur Gewinnung des leils ist die 
Betätigung von Mitleid und Wohlwollen für alle Wesen, Selbswver- 
leugnung, active Wohltätigkeit erforderlich, sowie die Verehrung 
der Buddhas und Bodhisattvas. 

Die Formel des Ilinayäna lantet: Allo, die geeignet sind zur Er- 
lösung, werden erlöst. Diejenige des Mahäyäna dagegen heißt: Alle 
noch unerlösten Wesen sollen erlöst werden. An die Stelle der por- 
sönlichen Heiligkeit tritt die Pflicht der weltumfassenden Liebe. 
Im Mahäyäna ist der Egoismus der Selbsterlösung (les Arhat über- 
wunden. Das Ideal des Bodhisattva fordert das Bestreben, allen Mit- 
menschen und allen Mitwesen zur Erlösung zu helfen. 

Die Bekehrung der Menschen zur wahren Lehre wird eine Aufgabe 
des Nördlichen Buddhismus im Gegensatz zum Südlichen. Daher 
spielt die Predigt bei ihm eine andre, wichtigere Rolle. 

* * 
* 


Die Nicbtexistenz der menschlichen Seolo schließt nach der bud- 
dhistischen Lehre eine persönliche Unsterblichkeit nus. Die 
Daseinsbedingungen des Individuums sind die fünf Skandha, die sein 
Wosen bilden. Ihr zeitweiliger Zusammentritt jst, das, was man Seole 
nennt, Sie beginnt mit der Geburt und endet mit dem 'Tode. Die 
gulen und bösen Taten bestimmen die Zusammenselzung bot der 
nächsten Wiedergeburt. 

Aus der Causalität dor Welt ergiebt sich die sittliche Vergeltung 
von selbst. Das Gesetz des Karman ist die moralische Grundlage 
des Buddhismus. Das Leben ist unmitlelbar der Lohn früherer 
Taten. Jede Iandlung wird ein Anlaß für eine künflige Txistenz. 
So giebt es in der durchaus causalen Well weder Zufall noch 
Wunder, 

Das Einzelleben ist nur der Übergang von einer Existenz zur 
andren, die notwendig einander bedingen und aus einander folgen. 
Die Befreiung aus der Kette der Wiedergeburten geschieht durch 
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Abschneidon ihrer Ursache, Das Aufhören der Existenz ist die 
Erlösung, mit der das Nirväna erreicht wird. 

im Mahäyäna haben aber die ITandlungen verdienstlichen Wert 
als solche erhalten, nicht nur zur Erlangung besserer Wiedergeburt, 
sondern auch zur Erwerbung der letzten Seligkeit. Nirvana bleibt 
im Mahäyäna wie im Hinayäna das höchste Ziel. Zu dem negativen 
Begriff des Nirväna aber wird die positive Vorstellung einer ewigen 
Glückseligkeit hinzugefügt. 

Das Nirvana wird nun wieder im Sinne des Brahmanismus auf- 
gefaßt als eine erlösende Vereinigung mit der Gotiheit. Das höchste 
Ziel ist das Werden zu Buddha, Dem ewigen Werden und Vergehen 
nieht unterworfen ist das Urprincip, die Bhütatathätä. Dieses abso- 
lute Sein, dessen Wesen Causalität ist, zugleich aber auch höchste 
Güte und Weisheit, Wahrheit und Wirklichkeit, wird identificiert 
mit Buddha, seiner Manifestation. 

Alle Dinge sind nur im Werden begriffene Zustände, Verknüp- 
fungen von Ursachen und Wirkungen. Das höhere Wissen erkennt 
die Causalität in allen Vorgängen und Erscheinungsformen und 
wird sich der Identität des eignen Selbst mit Buddha bewußt. Da- 
durch ist es befreit von Täuschung, Leiden und Dasein, wie im 
Brahmanismus der Älman aufgeht in der Weltscele Brahman. 

Zur Erreichung des erlösenden Wissens giebl es im Mahäydna 
zwei Wege: einmal den vom historischen Buddha gewiesenen 
schweren „Heiligen Pfad“ (shöng-tao-mdn), für (den Jeder sich auf 
seine eigno Kraft verlassen muß (szu-li-mön). Hierbei sind Disciplin 
und Askese, Meditation und Studium die Mittel, Für die schwachen 
Menschen aber giebt es den leichten, mühelosen Weg des „Reinen 
Landes“ (ching-Uu-män), den sie im Vertrauen aul fremde Hille 
beschreiten (ta-li-mön). Ilierkei nimmt man seine Zuflucht im 
Gebet zu Buddha, zum Allerbarmer Amitäbha, um nach dem Tode 
in dessen Paradieso wiedergeboren zu werden und dort ein seliges 
Nirväna zu erreichen, 

Während es im ursprünglichen Buddhismus nur einen Weg gab, 
zum Endziele der Erlösung vom Leiden der Existenz im Nirviga zu 
gelangen durch Entsagung und Tötung der Begiorden im Mönchs- 
slande, Vernichtung des Willens und Erlangung wahrer Erkenntnis, 
läßı das Mahäyäna viele Wege zu, um die Seligkeil durch Wieder- 
geburt im Paradiese zu erreichen, die allen Menschen, Mönchen wie 
Laien, offenstehen. Nach den Methoden, die zur Erreichung der Selig- 
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keit angewandt worden, unterscheiden sich die einzelnen Schulen des 
Nördlichen Buddhismus. 

Als Mittel zur Erleuchtung wird vorzugsweise die Merlitalion an- 
geschen. Ihre Übung aber hat nicht nur den negativen Zweck einer 
Aufhebung der Täuschung, sondern den positiven der Erwerbung 
höchster Einsicht und geistiger Yollkommenheit. Die Abkehr von der 
Welt erfolgt jetzt nicht mehr im, Sinne Gautama’s, weil sio voll 
Leiden ist, sondern im Sinne der Brahmanen, weil sie nichlig ist... 
Das Nirvana wird in einer positiven Absicht orstrebt. 

Während der Buddhismus in der Form des Iinaydna wesentlich 
ein moralisch-asketisches System blieb, in dem das Heil nur einer 
beschränkten Zahl von Auserwählten orreichbar war, deren Leben 
in der Stille der Klöster verlief, und die höchste Erkenntnis, die 
ihnen die endliche Erlösung brachte, altein im Mönchsstande erlangt 
werden konnte, steht im Mahäyäna das Paradies als ein positivos 
Niryäna, Seligkeit und Buddhawürde Jedermann offen. 

Nlierzu wird gefordert die Abkehr von den Nichligkeiten des 
Lebens, der Anschluß an die buddhistische Gemeinde, sowie der 
Glaube an die göttliche IElfe und die Anrufung aller Buddhas. Neben 
dem Vorbot der Tötung, des Diebstahls, der Lügo und der Aus- 
schweifung sieht das Gebot des Mitleids mit aller Greatur und zahl- 
reicher guter und frommer Worke der Milde und Güte, 

Wo ursprünglich Jeder dor Täter seiner Taten war und sein Schick- 
sal allein von ihm selbst abhing, kann nun die Erlösung auch durch 
Fürbitte der Heiligen erworben werden. Das Verdienst guter Werko 
ist überlragbar. So ist das Heil’ zu orlangen im vollkommneren 
Stande des Mönchstums, abor auch im unvollkommneren des Laien- 
tums. Für die Bekannor der Lehre genügt der Glaube an die götl- 
lichen Buddhas und dio stele Anrufung ihrer erbarmenden Gnade, 
um als Lohn der Frömmigkeit der schließlichen Seligkeit in ihrer 
Gemeinschaft teilhaflig zu worden. 

Das neue Ideal der IIeiligkeit, das im Bodhisattva aufgestellt wurde, 
gab auch der Moral des huddhistischen Lebens eins andre Rich- 
tung. Vom Laien, der sich zur Lehre Buddhas bekannte, wurde 
jetzi nicht mehr die strenge Bololgung besiimmier Vorschriften 
erwartet, sondern nur noch Wohltätigkeit und religiöse Verehrung 
gefordert. Askese und Meditation blieb als Klosterdisciplin den 
Mönchen überlassen. Auch die zehn Verbote erhielten im Mahäydna 
eine andre Form. Die Disciplin der Mönche wurde eine losere, 
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wie die an die Masse der Bekenner gestellten Anforderungen Inxere 
waren. a [Ehre 

So erlitt das gesamte Wesen des Buddhismus eine Veräußer- 
lichung. An die Stelle der Pflicht jedes Einzelnen zu eigner 
Vervollkommnung trat der Glaube und die Anbetung der Buddhas 
und Bodhisativas. Es entwickelte sich Heiligendienst, Reliquienver- 
ehrung, Bilderkult und Tempolwesen. Aberglauben und Zauberwesen 
gewannen größere Bedeutung 148. 

Die Moral des volkstümlichen Buddhismus wurde im Mahäydna 
eine rein äußerliche. Gute und böse Taten wurden in bestimmier 
Weise als positives Verdienst oder negalive Schuld bewertet. Danach 
wurde eine Theorie guter und schlechter Punkte für alle Handlungen 
aufgestellt, die den Gläubigen eine richtige Jahresbilanz ihrer 
Verdienste und Verschuldungen ermöglichte. 

Dies ergab einerseits eine oberflächliche Vergeltungslehre, führte 
andrerseits aber auch zu der moralisch hedenklichen Anschauung, 
daß jede Schuld durch eine ihr im Werte entsprechende Wohltat 
aufgehoben werden könne. Man glaubte auf Grund eines theore- 
tischen Schemas errechnen zu können, durch welche gute lland- 
lung eine begangene Verflchlung ausgeglichen werden konnte. 


Das Mahäyäna hat nicht die Grundlagen der alten Lehre Buddhas, 
wie sie im Ilinayäna bestand, geleugnet oder verworfon, Diese wur- 
den von ihm aber nur als eino vorläufige und unvollkommene Ver- 
kündigung des Meisters angesehen, Dio Lehren des Mahäydna ruhen 
ganz auf den Elementen des Hinayäna, die sie in allem vorausseizen. 
Sie sind aber über den damit gegebenen Rahmen hinausgegangen, 
indem sie das noch im Keime Verborgene zu voller Blüte entfal- 
teten. So stellt das Mahäyäna einen Fortschritt des Buddhismus dar, 
für den die Richtung schon in der Lehre Buddhas gegeben war, deron 
wahrer und tieferer Sinn erst damit zum Ausdruck gebracht wurde. 

Dia budcdhistische Lehro erscheint im Mahäydna in einer dop- 
pelten Form, einer esoterischen, die immer dio gleiche sein muß 
als cine ewige Wahrheit, und einer exoferischen, die veränderlich ist 
und sich den Zeiten und Umständen anpaßl mit Rücksicht auf Be- 
dürlnisse und Fassungskraft der Menschen. 

In diesem Sinne nimmt der Nördliche Buddhismus an, daß Buddha 
seiner Gemeinde nicht die volle Wahrheit verkündel habe, sondern 
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nur soviel, als für sie zu wissen gul gewesen. Der innerste Kern 
seiner Lehro sei von ihm geheim gehalten worden. Er habo aber 
vor seinem Tode das Geheimnis des wahren Sinnes seiner Lehre 
dem Käsyapa mitgeteill, den er damit gleichzeitig als seinen 
Nachfolger bestimmt und für die Erhaltung der echten Tradition 
verantwortlich gemacht habe. 

In gleicher Weiso habe Käsyapa dann dem Ananda das Geheim- 
nis mitgeteill, das so von einem Oberhaup! der Gemeinde an das 
nächste überging. Jeder dieser sogenannten „Patriarchen“ des Bud- 
dhismus hälte selbst seinen Nachfolger erwähll, und so sei in 
mündlicher Weitergabe eine ununterbrochene Reihe der Über- 
lioferung der Lehro (dcärya-parampard) in ihrem wahren 
und tieferen Sinno entstanden, der den übrigen Mitgliedern der Ge- 
moeinde (sahgha) unbekannt blieb. i 

Dieso Patriarchen besaßen also das höchste Wissen wie 
Buddha selbst. Sie wurden dadurch zu unfehlbaren Autoriläten für 
alle dogmalischen Tragen. Auf ihnen ruhte die Verantwortung [ür 
die reine Erhaltung der Lehre, Eine solche Successio apostolica isl 
bei der 'Theraväda-Schule auf Ceylon unbekannt. Auch im Mahäydna 
giebt es keine einheitliche und allgemein gültige Patriarchen-Reihe, 
ihre Liste weicht bei den einzelnen Schulen stark ab. Es wird sich 
dabei wohl um spätere Erfindung handeln, um eine Construction 
von Traditionsstammbäumen für die Lehren der einzelnen Rich- 
tungen. 

Man mußte bei jedem Dogma dessen Überlieferung (paramparä) 
konnen, mil der seine Glaubwürdigkeit und Echtheit bezeugt war 150, 
Jede Schule hatte ihre eigno Genealogie, die von Buddha bis auf 
ihren Stifter führte, wodurch die Unfellbarkeit dor besonderen Leh- 
ren ihrer Richtung erwiesen wurde, 

Die chinesische Überlieferung führt von Buddha bis auf Bodhi- 
dharma, der seinen Sitz von Indien nach China verlegte, eine Reihe 
von 28 Patriarchon (su) für einen Zeitraum von olwa tausend 
Jahren anı#t, Die Lebenszeit der in dieser Eigenschaft genannten ' 
Persönlichkeiten ist eine ganz unsichere und steht nur in wenigen 
Fällen ungefähr fest, . 

Außer den unmittelbaren Nachfolgern des Meisters, Kä&yapa und 
Änanda, sowie Vasumitra, der als 7. Patriarch um roo post das 
4. Coneil leitete, haben für die Entwicklung der Lehre des Ma- 
häydfhia namentlich Asvaghosa, Nägärjuna, Vasubandhu und Bo- 
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dhidharma, die als ı2., ı4., ar. und a8. Patriarch genannt werden, 
eine hervorragende Rolle gespielt. Eine politische Bedeutung hat 
keiner von ihnen gehabt. 

Das erste philosophische System des Mahäyäna wurde vielleicht 
durch Asvaghoga begründet, der zu Ende des I, Jahrhunderis 
post lebte, zur Zeit des indoskythischen Königs Kaniska. Er war 
ein Brahmane, der zum Buddhismus übertrat, und ist hauptsächlich 
als Dichter berühmt. Als solcher war er ein Nachfolger des Väl- 
miki und ein Vorgänger des Kälidäsa. 

Asvaghosa ist der Verfasser des Buddhacarita, einer epischen 
Behandlung der Buddha-Legende, die den Inhalt des Lalita-vistara, 
in abgekürzter Form wiedergiebt152, sowie des Süträlamkära, einer 
Legendensammlung nach Art der Jätaka!”#. Seine Biographie hat 
Kumärajiva geschrieben !t, 

"Wieweit Asvaghosa, der Begründer der Mahäyäna-Lehren gewesen 
ist, bleibt ungewiß. Ihm zugeschrieben wird ein philosophisches 
Werk, Mahäyäna-$raddhoipäda „die Entstehung des Mahäyäna- 
Glaubens“ 156, Als ihren Stifter beruft sich anf ihn eino Schule 
(les Mahäyäna, das Madhyama-yäna, die eine idealistische 
Richtung vertritt, die den Dingen keine objective, nur subjectivo 
Realität zugesteht. 


Es giebt nichts Reales außerhalb des Bewußlseins (vijiiäna- 
väda). Die Wirklichkeit der Erscheinungswelt und aller sinnlich 
wahrgenommenen Eigenschaften der Dinge (dharma-lakzuna) wird 
geleugnei, aber ein im Denken und Bowußtsein liegendes Sein an- 
erkannt, Das Mahäyäna sucht positiv zu einem Absoluten durch- 
zudringen und kehrt damit zurück in die Bahnen der Speculalion 
des Brahman-Ätman. Das einzig Wirkliche ist die Bodhi, die sich 
in der Vielheit der Buddhas offenbarende ewige Wahrheit. 

Das Hinaydna stellte die Welt des Samsära und des Nirväga als 
unversöhnliche Gegensätze einander gegenüber. Der Mensch konnte 
die eine nur bejahen, indem er die andre vermeinte, Das Mahäyäna 
dringl zu der Erkenntnis vor, daß diese beiden Welten zusammen- 
gehören und ein Ganzes bilden, Sie sind eins wie der zeitliche und 
der ewige Buddha. Das ständig Werdende und Wechselnde ist 
seinem Wesen nach mit dem ewig Scienden und absolut Einheil- 
lichen identisch. ra 
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Die Dinge haben so, wie sie erscheinen, keine Realität. In ihnen 
ist aber, nach Abstreifung ihrer temporären Bigenschalten, ein 
überall gleicher Kern vorhanden, der ihr wahres Wesen bildet. Die 
Welle steigt und fällt, ihre Gestalt ist uur ein Trugbild, aber sio ist 
Wasser in jedem Augenblick der Erhebung und Senkung, und darin 
besteht ihr stets gleichbleibendes Wesen. Keine Welle ohne Wasser, 
kein Wasser ohne Welle. In der Erscheinung ist das Wesen ent- 
halten, in der Vielheit liegt die Einheit, in der äußeren Form «ler 
innere Sinn. Der Samsära ist schon Nirväna, der Mensch ist Buddha. 

Sein und Werden bedeuten nur verschiedene Aspecte einer 
identischen absoluten Wirklichkeit. Das meiaphysische Sein fällt 
mit dem empirischen Bilde, das im Raume zu zahllosen Formen 
auscinanderlritl und in der Zeil ohne Bostand wechselt, zusammen. 
Der transscondente Sinn ist nicht außerhalb des immanenton Gesche- 
hens zu suchen. 

Aus der grundsätzlichen Weltverneinung des ursprünglichen 
Buddhismus schlägt das Mahäyäna zu einer ebenso grundsätzlichen 
Weltboejahung um. Die Welt erhält wieder einen Sinn, das 
Leben ein Ziel, Es ist eine Rückkehr zur Welt aus der Tirkenntinis, 
daß sio in gleicher Weise Nichts wie Alles bedeute, Der Buddhis- 
mus wurde in der Form des Mahäyäna praktisch. Mit diesem 
Schritto hörto er eigentlich auf, Buddhismus zu sein. 

Alle idealen Forderungen sind innerhalb des Daseins zu verwirk- 
lichen. Wenn dio Ziele der Monschheitsentwicklung innerhalb des 
Werdens erreichbar sind, gleichviel auf welcher Stufe, als Arhat, als 
Bodhisattva, als Buddha, so ist das Bestreben, aus der Irscheinung 
hinauszugelangen, nicht länger gerechtfertigt. Nicht Aufhebung der 
Existenz, sondern Fortentwicklung zu höchstem Dasein soll erlangt 
werden. Das Endziel ist nicht das Auslöschen im Nirvana, sondern 
das Eingehen zur Seligkeit (sukhävatt). 

Das Mahäyäna ist also nicht mehr die alto Lehro der Selbst- 
erlösung durch Weltverneinung, Willensüberwindung und Wahr- 
heitserkenntnis, wie sie Gautama, der irdische Buddha, einst go- 
predigt, sondern eine Religion der Welterlösung durch 
die Gnade eines himmlischen Buddha des ewigen Lichtes (Ami- 
täbba), der den Willen zur Buddhaschaft und Erlösung der Wesen 
immer von neuem in einzelnen Menschen erstehen läßt und den 
sich so ständig mehrenden Schatz unendlicher Verdienste aller 
Bodhisattvas und Buddhas den Menschen öffnet, damit sie nach 
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einem Srommen Leben wiedergeboren werden können im Wost- 
lichen Paradiese. 

Über dem Gläubigen steht der reiche indische Gölterhinmel. 
Ihn erwarten je nach seinen irdischen Taten viele rächende Iöllen, 
sühnende Wiedergeburten oder alle Stufen der Seligkeit. Die gufen 
Worko verleihen positives Verdienst, Glaube und Frömmigkeit er- 
werben das ewige Heil. Der pragmatische Gesichtspunkt überwog; 
nun das Erkenntnisstreben. Für die äußere Gestaltung des Nörd- 
lichen Buddhismus trat dessen religiöse Torm in den Vordergrund, 
während seine philosophische Seite zur Nebensache wurde, 

So wurde das Mahäyäna eine populäre Religion, die ihren Kult 
den gegebenen Verhältnissen anpaßte. Sie nahm auch dio Prak- 
tiken des Aberglaubens auf. 

* * 
* 

Die Philosophie des Mahäyäna aber nahm ihre weitere Entwick- 
lung. Sie erhieli eine andre Wendung durch Nägärjuna, der 
zu Ende des II. Jahrhunderts lebte, ursprünglich ein Brahmane 
im südlichen Indien, der buddhistischer Mönch wurde. Seine Bio- 
graphie ist durch Kumärajiva in das Chinesische übersetzt (um 
4oo). Die Legendo hat seine Gestalt mil den Zügen eines Zauberors 
ausgestallet, 

Wenn Nägärjuna auch nicht der Urheber der Gedanken des 
Mahäyäna war, so ist er doch der hervorragendsie Ausgestalter des 
dogmatischen Systems. Ihm werden a4 Werko des chinesischen 
Tripitaka zugeschrieben. Auf ihn berufen sich mehrere Schulen 
des Mohäyäna, die meisten philosophischen Ansichten werden auf 
seine Autorität zurückgeführt, 

Nägärjuna ist der Begründer der Mädhyamika-Schule, deren 
Lehren in seinem Hauptwerke, dem Mädhyamika-$ästra 15%, nieder- 
gelegt sind, Die Erkenntnis von der Identität des Ich mil dem Nicht- 
Ich gell hier über zur Lehre der Leerheil (stinyaväda). Der bud- 
dhistische Negativismus wird damit zum Nihilismus, der 
leugnet, daß es hinter den Erscheinungen irgend etwas Positives 
giebt (sarvam sünyam). 

Wenn wir unsere Begrifle analysieren, so ergiehl sich, daß schließ- 
lich jeder eine Denkunmöglichkeit wird. Ts kann ihnen also nichts 
Wahres, Wirkliches zugrunde liegen. Nichts ist als ein reales 
Object greifbar. Die Dinge sind nicht nur vergänglich und Llüchtig, 
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nicht nur relativ und subjeeliv bedingt, sondern überhaupt voll- 
kommen leer und ohne jede Realität 1, 

Da alle Begriffe „leer“ sind, so giebt es weder ein Sein noch ein 
Nichtsein. Man kann daher weder sagen, daß die Dinge existieren, 
noch, daß sie nicht existieren. Jede bestimmte Form einer Ansicht 
ist ein Irrtum, sowohl die positive wie die negative. Die Erschei- 
nungswelt äsl durchaus wnwirklich. „Ding“ ist nur ein „Name“, 
Ob es außer den Phänomenen, dio sich als leer erweisen, über- 
haupt eine Realität giebt, ist eine Frage, die gar nicht erörtert wer- 
den kann, da wir darüber keine Data haben. 

Es hat gleich wenig Sinn und Wert, von einem Sein oder von 
einem Nichtsein zu reden, Alle Gegensätze sind überhaupt nicht 
vorhanden, Also ist die Negation ebenso falsch als die Bejahung. 
Es giebt kein Sein und kein Nichtsein. Es besteht kein Unterschied 
zwischen dem Ich und der Welt, aber beide sind in Wahrheit 
Nichis. Alle Monschen und alle Dinge sind Buddha, aber es existiert 
auch kein Buddha. 

Damit wird auch die Lehre des Buddha hinfällig. Nägärjuna will 
sie retten, indem er zwei getrennte Wahrheiten annimmt, eine con- 
vontionelle Wahrheit, die sich in allen ihren Formen als ungültig 
erweist, und eine transscendentale Wahrheit, die über alle Begriffe 
hinausgeht. Die höchste Wahrheit kann muır gelehrt werden, indem 
man der niederen mit den Begriffen des gewöhnlichen Lebens sich 
bedient. In der Unterscheidung zweier gotrennter Wahrheiten beruho 
auch die tiefere Bedeutung der Lelre Buddhas. Das Universum 
und das Ich vom. absoluten Standpunkte aus als illusorisch zu er- 
kennen, ist die Aufgabe des Weisen, der durch Meditation 'und 
mystische Ekstase die höchste Wahrheit erlebt. Damit verschwinden 
alle Gegensätze und Widersprüche, alle Begriffe versinken in Nichts. 
Das Nichts aber wird im höchsten Sinne zum positiven Prinoip. 
Das ist die „wahre Leere und wunderbare Existenz (chön-k’ung, 
miao-yü) 158, 

Während der dem Asvaghoga zugeschriebene Standpunkt inner- 
halb der negativistischen Gesamtfürbung des Buddhismus einen 
teilweise positivislischen Versuch darstellte — freilich einen stark 
mit Skepticismus und Indifferentismus durchsetzten Positivismus —, 
bedeutet die transscendentale Speculation des Nägärjuna einen extrem 
erkenntniskritischen Idealismus, der in innere Widersprüche ver- 
fiel und in abstractem Nihilismus und ekstatischer Mystik endete 159. 
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Durch Einschränkung des radicalen Nihilismus, den Nägärjuna 
vertrat, gelangten dann Asahıga (oder Ärya Asanga) und Vasu- 
bandhu, zwei Brüder, die vermutlich im IV, Jahrhundert lebten, 
zu einem reinen Idealismus. Die Welt existiert nur in unsren 
Gedanken, indem deren Inhalt nach außen projicierl wird und ein 
täuschendes Bild ergibt. Nur das Denken als Vorgang hat Wirk- 
lichkeit. 

Vasubandhu, der wie Asvaghosa und Nägärjuna in der 
Reihe der Patriarchen erscheint, war einer der bedeutendsten 
Schriftsteller des Mahäyäna. Von ihm stammt das auf dem 
Boden des Hinayäna und des Realismus der Sarväsliväda 
stehende Ablidharma-kosa-Sästra 100, Nachdem er von seinem Bru- 
der Asarıga zum Mahäyäna bekehrt war, schrieb er mehrere Com- 
mentare zu Werken des Nördlichen Buddhismus. 

Asahga war ein Anhänger des Yoga, verfaßte ein Yoga-sästra 
und wurde der Begründer einer besonderen Richtung des Mahäyäna, 
der Yogäcära-Schule. Er erkannte das Bewußtsein als einzige 
Erkenntnisquelle an (vijiäna-vAda). Die höchste Erkenntnis (bodhji) 
ist zu erreichen durch die Yoga-Praxis in stulenweiser Vervoll- 
kommnung. So hat auch die Laufbahn des Bodhisattva, der das 
Ideal der Heiligkeit darstellt, zehn Stufen (dasa-bhümi). 

Auf Asahga beruft sich vorzugsweise auch die Tantra-Schule 
des Nördlichen Buddhismus, die den mit dem Yoga-System ver- 
bundenen Zauberglauben in ihre Lehre aufnahm und damit die 
stärkste Entartung des Mahäyäna brachte1%1, Da alle Dinge „leer“ 
sind und nur dem Namen nach existieren, so kann der Name nicht 
nur das Ding bezeichnen, sondern es auch schaffen. Der Gedanke, 
daß man sich! im Worte das Bosagle aneignen kann, ergab die prak- 
tische Ausübung der Zauberkunst. 

* * 
* 

Während das Hinaydna einen festen Ganon seiner Schriften 
besaß, der in der in Päli verfaßten Sammlung des Tipitaka 
niedergelegt war, hat es einen für den Gesamtkreis des Mahäyäna 
gülligen allgemeinen Canon vielleicht gar nicht gegeben. Wie der 
auf Ceylon festgelegte Canon ursprünglich wohl nur die Litleratur 
der Theraväda-Schule bedeutete, die dann lür den ganzen Süd- 
lichen Buddhismus heilige Autorität erlangte,so werden zunächst 
auch im Nördlichen Buddhismus die einzelnen Schulen ihre be- 

26 Kratse, Ostastet 
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sonderen Schriften besessen haben, auf die sie sich borielen, 
ohne daß diese von allen Richtungen gemeinsam anerkannt 
wurden, Die Ieilighaltung beslimmier Texte ist später das 
Wauptunterscheidungsmerkmal der verschiedenen Schulen ge 
worden. 

Die Litteratur des Mahäyäna ist nach ihrer Sprachform 
im Sanskrit abgelaßt. Von vielen ihrer Worko besilzen wir nur 
indirecte Kenntnis, da das Sanskrit-Original verloren und nur dessen 
chinesische und tibetischo Version erhalten ist. Im Jahre 1840 sind 
durch Hodgson in Nepäl buddhistische Sanskrit-Toxio aufgefunden 
worden, und die Turfan-Expedilionen von Grünwedel und v. Le 
Coq haben in Ost-Turkestän weitero Schriften entdeckt, dio als die 
Originale anzusehen sind, auf denen dio chinesischen Überselzungen 
boruhten. 

Wir konnen bisher nur Reste und Bruchstücke einer Sanskrit- 
Litteralur des Mahdyäna und vermögen nicht zu sagen, ob diese 
elwa einmal einen vollständigen Canon gebildet haben mag, enl- 
sprechend den Päli-Canon von Geylon. Bei den bekannt gewordenen 
Yexten handelt es sich nicht um eine Übersetzung von Päli-WVerken 
ins Sanskrit, sondern um eino selbsländige Litteratur, deren Inhalt 
zwar de: Päli-Fassung sehr nahe stehl, die aber jedenfalls mit 
dieser aul eine gemeinsame ältere Quelle zurückgeht 108, 

Maneho buddhislische Werke stehen ihrem Tnhalto nach_zwischen 
Winayäna und Mahdydna. Die in Sanskrit abgefaßten Buddha- 
Logenden Mahävastn und Lalilavistara siehon im wesent- 
liches auf dem Boden des Ilinaydna, enthalten aber doch zugleich 
deutliche Züge von Mahäyäna-Lohren. Es wird sich dabei um 
Redactionen und Erweiterungen eines Ilinaydna-Textos im Sinne 
des Mahdydna handeln 4%, Auf dor Scheide zwischen Ilinaydna 
und Mahäyäna steht die Litleratur der Wundergeschichten (ava- 
däna, apadana) 1%, 

Die speciellen Werke des Mahäyäna, dio dessen besondere Lehren 
wiedergeben, haben ganz die Form der Sütra des Tipitaka, vls 
Reden, die dem Buddha in den Mund gelegt sind, wenn auch ihr 
Inhalt meist vollkommen von dem abweicht, was der Meisler ge- 
lehrt hat ıs, 

Ein Sütra im Geiste der Puräna, oder vielmehr eine Sammlung 
mehrerer Sütfra, ist dasSaddharma-pundarika-sülra, „der 
Lotus des guten Gesetzes“, cın Werk von größter Berühmtheit im 
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Nördlichen Buddhismus. Es ist im allgemeinen dem Lobe des 
Buddha SAkyamuni gewidmet, enthält aber auch Abschnille zur 
Verherrlichung der Bodhisattvas, in überschwänglichom Stil, maß- 
los in Worten und Zahlen 16, 

Die mystischen Lehren des Mahäyäna sind vor allem enthalten 
in den Prajfiä-päramitä „Vollkommenheiten der Weisheit“. Es 
sind dies Dialoge Buddhas über die Eigenschaften des Bodhisattva, 
dessen höchste Weisheit (prajfiä) in der Erkenntnis der Leorheil 
($tnyatä) besteht, nach der nihilistischen Philosophie des Nägär- 
juna. Diese ı6 Sütra sind in ihrer Form voll weilschweifiger 
Wiederholungen und ermüdenden Aufzählungen 14. 

Von andren Mahäyäna-sütra hat eine besondere Beliebtheit er- 
langt der „Goldglanz“, Suvarna-prabhäsa, ein Work, das 
philosophische Lehren, legendäre Erzählungen und Zauberformeln 
neben einander enthält 1, sowie das Sttra vom „Weisen und Toren“, 
eine Sammlung von 5r Erzählungen 19%, Andere Texte haben ihre 
besondere Bedeutung für einzelne Schulen des Nördlichen Bud- 
dhismus erlangt, deren Iauptunterscheidung in den Schriften be- 
steht, auf die sio sich für bestimmte Lehrmeinungen berufen !7. 


Kapitel VIII 
BUDDIAS UND BODIISATTVAS 


Nach der Lehro des Mahäyäna können viele Wesen die Buddha- 
schaft erlangen. Daher gibl es nicht nur den einen Buddha, son- 
, dern zahllose Buddhas. Der Buddha war zunächst nur der voll- 
kommene Mensch, kein Gott. Er bedeutele aber immer ein Wesen 
hesonderer Artı!t, Im wrsprünglichen Buddhismus, der ausge- 
sprochen atheistisch war, steht der Mensch, der die Erleuchtung 
(bodhi) erlangt hat, über den Göttern, dio als Wesen höherer Aut 
in das buddhistische System aufgenommen waren 172, 

Die dem Brahmanismus entlehnten Götter (deva) spielen im Buc- 
dhismus nur eine untergeordnete Rolle. Sio haben nur beschränkte 
Machibefugnisse, sind dem Wechsel von Geburt und Tod untar- 
worfen, solbst vergänglicho Wosen, deren Leben im ITimmel endet 
mil Ablaul der Weltperiode, der sie angehören. Daher erscheinen 
sio den Buddhas und Bodhisattvas als Nebenliguren untergeordnot, 

Im Mabäyäna tritt Buddha als der vollkommene Mensch zurück 
hinter Buddha als einem göltlichen und ewigen Wesen. 

20* 


404 Buddhas und Bodhisattvas 





Ein Buddha ist ein Wesen, das zu göttlichem Range erhoben und 
unsterblich geworden ist auf Grund seiner Tugend, Weisheit und Güte, 

Dio Vergöttlichung des Süfters der Lehre war im Nördlichen 
Buddhismwus zum [esten Dogma geworden. Er ist uicht mehr der 
durch Tugend zur Vollendung und höchsten Erkenninis gelangte 
Mensch, sondern von vornherein eine Gottheit, die auf‘ Erden er- 
schienen ist. Wie der historische Buddha Gautama, so haben auch 
alle seine Vorgänger und Nachfolger, die vielfältigen Buddhas und, 
Bodhisattvas den Rang von Göltern, Es sind nicht mehr bloß, die 
Lehrer der Menschheit, sondern allmächlige Gottheiten, denen An- 
betung zuteil wird, an die Gebete gerichtel werden. 

Die Dogmatik des Mahäyäna war von der Selbsterlösung zur 
Welterlösung fortgeschritien. Ihr höchstes Ziel war nicht 
mehr, für sich selbst die Befreiung vom Leiden in der Erreichung 
des Nirvana zu finden, sondern die Menschen und alle Wesen zur 
Erlösung und Seligkeit zu führen. Daher werden nun auch ver- 
schiedene Arten von Buddhas unterschieden. 

Der Pratyeka-Buddha (Pacceka-Buddha), „ein für sich 
allein Erwachter‘‘, begnügt sich damit, seine eigne Erlösung zu 
gewinnen, verzichtet aber auf die höhere Aufgabe, ein Welterlöser 
zu werden. Tr kann nur für seine Person das IIeil erlangen, aber 
nicht den Menschen die Lehre verkünden. Er ist also ein Rinsiedler, 
der zur höchsten Erkenntnis (bodhi) vorgedrungen ist und damit 
den Zusammenhang mit der Welt verloren hat. Für ihn ist das 
erreichte Nirväna tatsächlich das Nichts, Wer das Nirväna em 
langt hat, ist für immer befreit vom Leoben und seinon Leiden. , 
Er kann nicht mehr wiedergeboren werden. Tür den Pratyeka- 
Buddha. der kein Ziel außer der Selhsterlösung hat, hört also die 
Existenz auf mit dem Eintritt in das Nirväna, das für ihn einen 
Zustand der Vernichtung bedeutet, 

Der Vollkommene Buddha (samyak-sambuddha, sammä- 
sambuddho), „ein vollständig Erwachter“, aber hat zur Aufgabe 
nicht nur die eigre Befreiung, sondern die Erlösung der Welt und 
aller Wesen. Er kann daher nicht mit der für seine Person er- 
langten Trleuchtung (bodhi) ins Niryäna eingehen, sondern muß 
erst das Gesetz verkünden. 

Aber auch, wenn der Vollkommene Buddha dann schließlich in’ 
das Nirväna hinübergell, so ist seine Existenz damit doch nicht 
vollständig vernichtet. Er behält seine Persönlichkeit. Im Nirvana 
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hört zwar für ihn die Notwendigkeit der Wiedergoburt auf, 
aber sein Wesen bleibt fortbestehen. Denn dies fordert seine Auf- 
gabe der Welterlösung. Auch im Zustande des Nirväna, das im 
Mahäyäna eine Umdeutung in einem positiven Sinne erfahren hat, 
muß er fortwirken zum Heile der Welt durch Verhreitung der 
wahren Lehre. Er kann zwar, da es für ihn keins Wiedergeburt 
mehr gibt, nicht mehr Mensch werden und sich selbst manifestieren, 
aber er läßt sich auf Erden vertreten, wenn das Wohl «der Mensch- 
heit dies erfordert, durch einen Bodhisattva, durch dessen Vermitt- 
lung er wirkt. So betreibt er die Welterlösung indireet weilor 118. 

In Bezug auf die erreichte Erkenntnis, das befreiende Wissen, 
das die Wiedergeburt vernichtet, stehen sich der Vollkommene 
Buddha und der Pratyeka-Buddha, oder was dasselbe heißt, Buddha 
und Arhat gleich. Der Arhat ist ein Jünger des Buddha, der das 
Gesetz verkündet, in dessen Nachfolge er das höchste Wissen (bodhi) 
erreicht, ohne dieses für die Menschheit nutzbar zu machen. Der 
Buddha findet die Erleuchtung aus sich und gibt sie als Lehre an 
die Menschen weiter. 

Die Bodhisattva (Bodhisatto), „Wesen, deren Tigenschaft 
(sattva) die Erkenntnis (bodhi) ist“, sind Menschen von höchster 
Weisheit und Tugend. Siv haben die Anwartschaft, ein Buddha 
zu werden. Als Schüler oder Anhänger Baddhas sind sie auf Grund 
ihrer hohen Verdienste zu einer Ausnahmestellung erhoben worden 
und von Welt-Karman dazu bestimmt, selbst die Buddhawürde zu 
erlangen. Sie leben im Tusita-Himmel und erwarten dort ihre 
letzte Wiedergeburt zu einem Leben, in dem sie entweder ein Pra- 
iyeka-Buddha für ihro eigno Person oder ein Vollkommener Buddha 
für die Welt werden sollen. 

Ein Bodhisativa war also jeder der vielen Buddhas in einer seiner 
zahllosen früheren Geburten. Der Buddha heißt ein Bodhisattva 
bis zu dem Zeitpunkte, mit dem er dio Erleuchtung erlangt, die dem 
Bodhisaltva als angehendem Buddha noch fehlt. Der Bodhisattva 
ist also die Vorstufe zum Buddha. Ein Bodhisattva mit der Be- 
stimmung, die Erleuchtung zu erlangen, ist ein Goil nach der Mög- 
lichkeit, ein Buddha dann ein Gott in Wirklichkeit. 

Die Zahl der Bodhisattvas ist ebenso wie dio der Buddhas eine 
unbeschränkte. Beide haben dio Pflicht, alle Wesen zur Erlösung 
zu bringen. Auch der Bodhisattva kann nicht ızur Ruhe im Nir- 
väna eingehen, bis er diese Aufgabe erfüllt hat. Er soll nicht nur 
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die Lehre verkünden wie der Vollkommene Buddha, der damit der 
Menschheit immer aufs neue den Weg des Ieils eröffnet, er soll 
den Wesen helfen zu ihrer Befreiung und Soligkeit. 

Freiwillig nimmt der Bodhisattva die ungeheure Pflicht auf sich, 
mit tätigem Anteil am Heile der Welt zu arbeiten, Er will nicht 
eher sich zum Nirväna wenden, als bis alle Wesen und auch das 
letzte Körnchen Weltenstaub zur Erlösung gebracht ist. Dies ist 
der Entsagungstraum des Bodhisattva, Seine Laufbahn stellt sich 
als eine Verzichtleistung auf das eigne Heil dar zu Gunsten der 
leidenden Menschheit. 

Während der Buddha alle Gefühle überwunden hat und nichts 
mehr weiß von irdischen Dingen, hat der Bodhisattva noch alle 
menschlichen Eigenschaften. Er besitzt nicht nur höchste Weisheit, 
sondern auch tiefstes Mitgefühl. Daher beten die Menschen in 
Not und Krankheit nicht zu Buddha, der in seiner absoluten Erhaben- 
heit gefühllos ist, sondern zu einem Bodhisativa, der ihnen mitfüh- 
lend nahesteht. 

Die Bodhisattvas sind selbst Schüler zu Füßen des Buddha, aber 
Lehrer und Helfer der Menschen. Das Mitleid ist die Triebfeder 
ihres Daseins 174, wie vollkommene Weisheit der Grundzug ihres 
Wesens ist, Ihre Iilfe wird wirksam durch Belehrung, denn das 
Heil liegt nach buddhistischer Lehre in der Erkenntnis. Die Für- 
sprache eines Bodhisativa kann dem [rommen Monschen die Selig- 
keit verschaffen. So werden auch alle Wohltäter der Menschheit 
zu den Bodhisatlvas gerechnet. Zu ihrem göttlichen Range wurden 
die Stifter der Secten, Bogründer philosophischer Schulen, Äbte der 
Klöster und durch ein hohes Maß von Tugend ausgezeichnete Por- 
sonen erhoben 175, 

Der ins Parinirväna eingegangene Buddha ist der irdischen Sphäre 
vollkommen entrückt. Er ist auch für die Anschauung durch die 
Meditation nicht mehr erreichbar. Mit den Bodhisattvas dagegen 
kann der in Meditalion Versenkte stels in unmittelbaren Verkehr 
treten. Denn die allein richtige Form des Gebels ist auch im 
Nördlichen Buddhismus die Moditation. Die an ein göttliches 
Wesen, Bodhisattva oder Buddha, gerichtete Bitte ist immer nur als 
ein Mißbrauch der populären Auffassung anzusehen. 

Im Besitze der höchsten Erkenntnis sind die Bodhisativas auch mit 
allen Vollkommoenheiten ausgestattet. Sie verfügen über die 
Mittel, die zum Hinübergehen über den Strom des Samsära in das 
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jenseilige Nirväna befähigen. Als solche Tugenden (päramilä) wer- 
den gewöhnlich sechs genannt: Freigebigkeit (däna), Pllichterfül- 
lung ($ila), Geduld (ksänti, khanti), Tatkraft (virya, viviya), Ver- 
senkung (dhyäna, jhäna), Erkenntnis (prajüd, pannä) Ihre Zahl 
wird auch zu zehn erweitert17%, Als die höchste Vollkommenheit gilt 
im Mahäyäna die ‚Erkenntnis (prajää), d. h. die Einsicht von dor 

"sımlapdyn sep oryerg ıop ouurg wı (eluns) yoyzeof 

Jeder Bodhisattva hält am Einde seiner vorletzten Existenz im 
Tusita-Iimmel, wenn er den Entschluß gefaßt hat zur Wieder- 
geburt in der Menschenwelt, eine Umschau, zu welcher Zeit, in wel- 
chem Lande, von welchen Eltern er geboren werden soll 177, 

Die gesamte Laufbahn eines Bodhisattva besteht aus zehn Stu- 
fen (dasa bhümi), die ihn zur Erlangung der Buddhaschaft füh- 
ren?’s, Während der Südliche Buddhismus den höchsten Grad der 
Heiligkeit und Vollkommenheit im Arhat erblickte, der dem 
Pratyeka-Buddha entspricht, ist dieses Ideal im Nördlichen Bud- 
dhismus überschritten worden durch die Aufstellung eines neuen 
Zieles, dem das Streben des Bodhisattva gilt. Nach der ursprüng- 
lichen Lehro bedeutete in der Entwicklung des Buddha-Jüngers der 
Arhat die letzte der vier Stufen 1%, in denon or höhere Erkenninis 
und Befreiung von der Wiedergeburt erwerben sollte. Das Ma- 
häydna aber stellt nun drei Stadion (tri-ydna) aul: den Srivaka 
(Hörer, Schüler), der die Lehre vernimmt; den Pratyeka-Buddha, 
der dio Heiligkeit für seine Person erlangt hal; den Bodhisattva, 
der ein Welterlöser werden will. 

Als göttliche Wesen bositzen die Bodhisaltvas vermögo der er- 
langten höchsten Erkenntnis auch übernatürliche Kräfte, Sie sind 
Höhere Weson (Mahäsattva), für dio die Naturgeselze und irdi- 
schen Bedingungen keine Geltung haben. Es steht ihnen frei, jede 
beliebige Gestalt anzunehmen. So können sie in wechselnden Er- 
scheinungsformen in der Menschenwelt weilen. 

Insbosondere sind die Bodhisattva ausgerüstet mit den sechs oder 
zehn Übernatürlichen Fähigkeiten (abhijäd) und Zan- 
berkräften (rddhi), die sich als Folgen der myslischon Versen- 
kung bei der Meditation ergeben ts, Zu diesen gehört Allwissen- 
heit, die sich äußert im Sehen und Ilören ohne Raumbeschrän- 
kung, Kenntnis des Vergangenen und Zukünftigen, Erinnerung an 


eigne frühere Existenz, Schauen der Schicksale aller Wesen ıst, 
* * 
* 
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Das Dogma von der Yielheit dor Buddhas sicht in Zu- 
sammenhang mit der Lehre von der Wiedergeburt und mit den in- 
dischen Vorstellungen vom Weltbilde. Der einzelne Buddha hat, 
bevor er als Bodhisattva zum letzten Malo zu einem; Erdendasein 
herabsteigt, in dem er die Erleuchtung erlangen soll, zahllose 
frihero Existenzen durchlaufen. 

Nach den Jätaka-Erzählungen hat Gaufama 550 Verwandlungen 
durchgemacht in einer Reihe von Wiedergeburten unter verschie- 
denster Gestalt, als Tier, Mensch und Gott, So war der historische 
Buddha in seiner vorletzlen Existenz der Prinz Visvantara (Ves- 
santara) 192, 

Gautama war aber selbst nur einer aus einer langen Reihe von 
Buddhas, die vor ihm erschienen sind. Am häufigsten werden sechs 
Große Buddhas aufgezählt, dio dem historischen voraufgingen. 
Sio sind in gleicher Weise im Südlichen wie im Nördlichen Buddhis- 
mus bekannt. Es sind dies: Vipasyin (Vipassin), Sikhin (Sikhin), 
Vigvabhü (Vessabhü), Krakucchanda (Kakusandha), Kanakamuni 
(Konägamana), Käsyapa (Kassapa). 

Die Lebensgeschichte des Vipassin ist im Mahäpadäna-sulta des 
Digha-nikäya erzählt. Der Werdegang aller Buddhas verläuft stereo- 
typ, dio Ereignisse in ihrem Leben stimmen mit denen der Buddha- 
Legendo genau überein. 

Nach dem Buddhavamsa, einem der jüngsten Päli-Texte, sind 
Gautama 24 Frühero Buddhas vorangegangen, deren Lebens- 
geschichte erzählt wird mit den stets gleichen (ypischen Momenten. 
Ihre Reihe beginnt mit dem Buddha Dipankara!s? und ondet 
mit den sechs unmittelbaren Vorgängern Gaulama’s 181, Sio sind auch 
im Mahäydna bekannt, wo außer ihnen noch viele andre Namen ge- 
nannt werden. 

So wächst die Zahl der Buddhas ins Unendliche, und ebenso die 
der Bodhisattvas als Anwärter auf die Buddhawürde, ohne daß eina 
feste Mythologie ihrer Gostallen ausgebildet wird, die Zür den 
Nördlichen Buddhismus als Ganzes gilt. Die Verehrung bestimmter 
Buddhas und Bodhisattvas ist vielmehr ein Merkmal dor einzelnen 
Schulen, 

Wıe die menschlichen Individuen nur vergängliche Erscheinungen 
eines unondlichen Werdeprozesses sind, so besteht das Weltall auch, 
nicht ewig. Wie in der Ketle der Wiedergeburten Leben und Tod der 
Wesen aufeinanderlolgen, so löst eino Weltperiode die andre in kos- 
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mischer Entstehung und Vernichtung ab. Das indische Weltbild 
wird mit dem religiösen Dogma des Mahäyäna verbunden 185, 

Die Theorie der zahllosen Welten macht für jede von ihnen auch 
einen oder mehrere Buddhas nötig. In jedem Zeitalter muß dio 
ewig gleiche Lehre aufs neue verkündet werden. Aus dem göttlichen 
Urguell höchster Wahrheit werden ihre Verkünder herabgesandt auf 
Erden, um den Menschen immer wieder das gleiche Gosetz zu pre- 
digen, das ihnen den Weg zur Erlösung weisen soll. 

Div Buddhas sind nur Manifestationen der ewigen Wahrheit, der 
unabänderlich feststehenden Lehre (dharma). Der einzelne Buddha 
gibt nicht aus sich den Menschen seine eigne Lehre, durch ihn oflen- 
bart sich nur das höchste Gesetz. Nach dem Tode eines Buddha 
erlebt die Lehre auf Erden eine Blütezeit, gerät dann in Verfall, 
bis ein neuer Buddha erscheint, der ihren wahren Sinn wieder- 
herstellt. : 

In jedem Weltzeitalter gibt es einen Vollkommenen Buddha, der 
zum Erlöser der Welt für diese ‚Periode berufen ist. Die Zahl der 
Heiligen, dio für ihre Person als Pratycka-Buddha die Erlösung 
von der Existenz und den Eingang in das Nirväna erlangen können, 
ist für jeden Zeitraum unbeschränkt, Die Buddhas früherer Zeit- 
alter leben, nachdem sie ihre Aufgabo erfüllt haben, im Zustando 
des Nirväna fort. 

Dio gegenwärtige Zeilperiodo (kalpa) seit der letzten Zerstörung 
der Welt bis zur nächsten, hat fünf Erscheinungen von Buddhas 
auf Erden, nämlich die letzten drei der 24 Vorgänger des Gautama 
(Krakucchanda, Kanakamuni und Käsyapa), den historischen Buddha 
Säkyamuni, und den noch kommenden Ermeuerer der Lehre (Mai- 
troya, Metteya). 


* * 
* 


Der Buddha, der nach Verkündigung seiner Iehre ins Nirväna 
eingegangen ist, kann nicht mehr wiederkehren. Aber ein neuer 
Buddha soll erscheinen, um die wine Lehre wiederherzustellen, 
wenn sic in Verfall geraten. Dies soll 5000 Jahre nach Gautama’s 
Erleuchtung geschehen 188, 

Als der historische Buddha aus dem Tusita-Himmel zu seiner 
irdischen Geburt herabstieg, ernannte er dorL einen Bodhisattva zu 
seinem Stellvertreter und zum Lehrer der Götter, Dies ist Mai- 
treya (Meiteya), der gegenwärtig noch im Götlerhimmel weilt und 
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von dort herabkommen wird als zukünftiger Buddha, der der letzte 
dieser Weltperiode sein wird. 

Diese Figur ist nur im Nördlichen Buddhismus bekannt, nicht im 
Südhchen. Für das Hinayäna bildet der Buddha Gautama don 
letzten Abschluß. Maitreya wird, wie sein Name besagt, eine Lehre 
der Liebe (maitri, mettä) verkünden. Er ist der Bodhisattva der 
Güte, Wie Gautama die Befreiung des Wissens (prajiä-vimukli) 
gebracht hat, so wird Maitreya die Befreiung des Ilerzens (coio- 
vimukti) bringen 187, 

Der Maitreya-Kult ist wohl entstanden unter dem Einfluß fremder 
Lehren, vom Glauben an einen Erlöser (Saoshyant) im Zoroastrismus 
und der Vorstellung vom Paraklet im Manichäismus. Die Lehre des 
Mani war im III. Jahrhundert entstanden als ein Mischproduct des 
persischen Dualismus mit dem orientalischen Christentum unter 
gleichzeitiger Einwirkung buddhistischer Gedanken. Ihre Anhänger 
wandten sich, aus dem Reicho der Sassaniden vertrieben, nach Osten, 
Taßten in Centralasien festen Fuß und haben dort mit ihrer Religion 
dio Entwicklung des Mahäyäna in seiner Mythologie und Dogmatik 
beeinflußt. 

Die mystischen Gedanken des Buddhismus haben im Mahäydna 
auch einen mythologischen Ausdruck gefunden. Den fünf Stufen 
der Meditation (dhyäna) entsprechen bestimmte Götterhimmel, 
mit deren Goitheiten der Mensch in der Versenkung in Verbindung 
tritt, Während dies ursprünglich nur Personificalionen geisligor 
Zustände des Medilierenden waren, erhalten sie im Mahdydna porsön- 
liches Leben. 

Dann entstand die Vorstellung, daß dem irdischen und sterh- 
lichen Buddha ein himmlisches und unzerstörbares Gegenbild ent- 
spreche, ein Contemplativer Buddha (Dhyäni-Buddha). Der auf 
Erden als Mensch lebende und lehrende Buddha (Mänusi-Buddha) 
ist nur eine Manifestalion einer ewigen Wesenheit. Die als Verkünder 
der Lehre zu den Menschen herabgestiegenen Buddhas sind historische 
und vergängliche Erscheinungen, die nach ihrem Eingangs in das 
Nirväga nicht mehr existieren. Sio waren aber nur Ausstrahlungen 
eines Dhyäni-Buddha, der ihnen entspricht in metaphysischer Exi- 
stenz im Nivväna. 

So hat jeder der fünf Buddhas der gegenwärtigen Weltperiode 
sein contemplatives Abbild, das von Ewigkeit her bestanden hat und 
unvergänglich fortbesteht. Vom Dhyäni-Buddha geht die irdische 


Die Contemplativen Buddhas und Bodhisativas 411 





Erscheinungsform des Mänusi-Buddha aus. Außerdem hat or noch 

einen Bodhisattva als himmlischen Reflex (Dhyäni-Bodhisatlva). 

Daraus ergibt sich folgende dreifache Entsprechung: 
Mänusi-Buddha Dhyäni-Buddha Dhyäni-Bodhisattva 


ı. Krakucchanda Vairocana Samantabhadra 

2, Kanakamuni Aksoblıya Vajrapäni 

3. Käsyapa Ratna-sambhava Ratnapäni 

4. Gautama Amitäbha Padmapäni= Avalokilesvara 
5. Maitreya Amoghasiddhi  Vi$vapäni 


Wann diese Lehro von den Dhyäni-Buddhas, ihren irdischen Mani- 
[estationen und himmlischen Reflexen ausgebildet worden ist, sieht 
nicht sicher fest. Sie wird wohl nicht vor dem VII. Jahrhundert 
allgemeine Geltung erlangt haben, Ihre Entstehung ist jedenfalls 
vom persischen Zoroasirismus und der gnostischen Lehre von den 
Äonen und Emanationen beeinflußt. 

Einzelne Namen, mit denen diese göttlichen Wesen bezeichnet 
werden, finden sich auch schon in älteren Texien (Lalitavislara, 
Saddharma-pundarika), die Lehre von den Contemplativen Buddhas 
aber ist gewiß jünger. Die einzelnen Gestalten sind auch später 
mit einander vermengt, mit Ilindu-Göttern gleichgesetzt, in der reli- 
giösen Verehrung mit verschiedenen Eigenschaften verschen worden38, 

Aus der Theorie der zahllosen Buddhas entwickelte sich als ihr 
Gegenteil nach dem X. Jahrhundert und wohl kaum vor dem XII. 
dio Lehre von einem Ur-Buddha (Adi-Buddha), als einer meta- 
physischen Einheit der vielen Erscheinungen und Begriff eines 
höchsten Wesens und Woltschöpfers 19%. 

Der Adi-Buddha hat durch Ausführung der fünf Moditations- 
stufen die fünf DhyAni-Buddhas hervorgebracht, von denen jeder 
aus sich einen Bodhisattva als himmlischen Reflex orzeugt und 
sich in einem Menschen-Buddha auf Erden manifestiert hat, Da- 
mit hal der späte Buddhismus aus seiner religiösen Zersplitterung 
ein dogmatisches System zu schaffen gesuchl, das freilich nur teil- 
weise Geltung für besondere Schulrichtungen erhielt. 


Das höchste Weltwesen hat sich in dreifacher Weise manifestiert. 
Es erscheint in der Welt der Bogierde (kAma-dhAtu) unter ständig 
wechselnden Gesialtungen, in der Formwelt (rüpa-dhätu) als voll- 
kommenes Bild, in der Welt des Formlosen (ar&pa--dhätu) in ab- 
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soluter Reinheit. Diesen drei Sphäven (trai-lokya) entsprechend 
besitzt auch Buddha als Emanation der owigen Wahrheit drei 
Körper (tri-käya) als iedischo Erscheinung in steter Verwandlung 
(nirmäpa- käya), als geisliger Rellex und vorkörpertes Verdienst 
(sambloga-käya), als absolutes WVeltgesotz (dharma-käya). 

Diesen drei Manifestationen entsprechen Erscheinungen der sinn- 
lichen Erfahrung, der metlilativen Contemplation und der transscen- 
denten Wahrheit, Dies sind die Mänusi-Ruddhas, DhyAni-Bodhsattvas 
und Dhyäni-Buddhas. Sie sind als Verkörperungen des gleichen 
höchsten Wesens in entsprechenden Weltsphäron aufzufassen. 

Mit den drei Körpern dos Buddha (tri-käya) wurden auch die 
Begrilfo seiner Person, der Gemeinde und der Lehre gleichgestellt 
und erfuhren religiöse Verehrung. Diese „Drei Kostbarkeiten“ (tri- 
ratna), Buddha-Sangha-Dharma, waren zunächst im 
Hinaydna nur dio drei oborsten Glaubensartikel, zu denen der Bud- 
dhist sich bekannte: Die Persönlichkeit des Stifters (Buddha), die 
wahre Lehre (Dharma), die Gemeinschaft der Gläubigen (Sangha), 
Dann wurden diese Begriffe der höchsten menschlichen Weisheit 
und leiligkeit, der Einheit der ewigen Wahrheil, der Organisalion 
des Ordens, als Persönlichkeiten aufgefaßt, in denen die Mani- 
festationen des Weltwesens wiedererkannt wurden. Ilierbei wird 
auch die Dreiheit (Trimurti) der obersten brahmanischen Götter 
Brahmä - Visnu-Sivu eingowirkt haben. 

So traten num neben Buddha Sa kyamuni im religiösen Kult 
zwei weitero Gottheiten, ihm gleichgestellt als Vertreter der Gemeinde 
und dor Lehre, Locanä und VYairocana, Dieso drei Figuren 
sind ihrem Wesen nach eins. 

Als die ewig Toststehende Wahrheit entspricht der Lehrbegritf 
(Dharma) der unveränderlichen Gotiheil des Dhyäni-Buddha, Ihr 
Repräsentant Vairocana nimmt also auch in der Trias die höchste 
Stelle ein. Vom Dharma als Weltgeseiz geht der Buddha als 
eino Emanation hervor. Dieser wirkt in seiner irdischen Tätigkeit als 
schöpferische Kraft, welche die geistige Gemeinschaft der Sangha 
als eine Summe des roligiösen und contemplativen Lebens hervor- 
bringt. Auf solche Weiso erzeugt Dharma durch Selbstteilung und 
Ausstrahlung in niedere Sphären die zahllosen Buddluas. Und schließ- 
lich ist Dharma solbst der höchste Buddha, dor Ädi-Buddha. 
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Der zu dem historischen Buddha Gautama gehörige Dhyäni- 
Buddha und sein Dhyäni-Bodhisattva sind der Buddha Amitäbha 
und dessen Reflex der Bodhisativa Padmapäni-Avalokitesvara. 
Diese sind die eigentlichen Hauptfiguren im religiösen Glauben des 
Mahäyäna geworden und überwiegen an Bedeutung den Menschen-Buddha 
Gautama - Säkyamuni, der die Lehre in historischer Zeit verkündet hat, 

Die Gestalten des Amitäbha und des Avalolitosvara sind jedenfalls 
nicht buddhistischen, sondern fremden Ursprunges. Ihr Wesen ist 
mit Zügen ausgestattet worden, die den Einfluß. persisch-syrischer 
Vorstellungen erkennen lassen, wie solche in den ersten nachchrist- 
lichen Jahrhunderten in den Nördlichen Buddhismus eingedrungen 
sind, Im IlinayAna sind diese beiden Gottheiten unbekannt. 

Amitäbha ist der Buddha, der zur Erlösung führt (chieh-yin- 
Fo). Er ist der Uerrscher an einem Orte der Scligkeit im West- 
lichen Paradiese (sukhävati). Sein Name ist „Unermeßliches 
Licht‘ (a-mita-Abhas) oder „Unermeßliches Leben“ (a-mita-Ayus)190, 
Amitäbha-Amitäyus ist eine Goltheit der himmlischen Gnade, des 
grenzenlosen Erbarmens, des höchsten Glanzes und ewigen Lebenst9!. 
Besonders ist er die Personification des Begriffes der unendlichen 
Gnadenwirkung des Gesetzes (dharma). Alle Buddhas verkörpern 
den einen und gleichen Erlösungsgedanken. In Amitäbha aber hat 
or einen tieferen und umfassenderen Ausdruck gefunden. 

So wird im Sukhävati-vyuhä berichtet, daß! zur Zeit des Buddha 
Lokosvara-xäja (des 83. Vorgängers Gaulamas) der spätere Buddha 
Amitäbha als Mönch Dharmäkara auf Erden weilte. Sein tiefes 
Mitleid mit dem Elend der Wesen lioß ihn den Gedanken der Welt- 
orlösung in erweilortem Maße fassen. Er setzte sich nicht nur die 
Erwockung einiger Auserwählter, sondern das eil aller leidenden 
Wesen zum Ziele. Daher tat er den Schwur, die Buddhaschalft nicht 
cher antreten zu wollen, als bis alle Wesen der unendlich vielen 
Welten aus dem Sirome des Samsära gerettet wären. 

Als er daher Buddha wurde, behielt er doch Leben und Wirksam- 
keit. Er ging nicht ins Nirvana ein, sondern verfolgte als Uersscher 
im Westlichen Paradieso die Welterlösung weiter. Diese Aufgabe 
ist unendlich, und daher ist sein Leben ewig. Dies bedeutet sein 
Name Amitäyus, Amitäbha ist ein Buddha, der Pflicht und Tätig- 
keit des Bodhisattva beibehalten hat und in Ewigkeit ausübt. 

Amitäbha-Amitäyus bedeutet also-in der Entwicklung der bud- 
dhistischen Erlösungslehre einen Schritt über das zeitlich 
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begrenzte Ideal ıdes Buddha Säkyamuni hinaus. Dieses allumfassonde 
Erbarmen (maitri, karugä) hat dann noch eine weitere Steigerung 
erfahren in der Gestalt des Avalokitesvara. 

Dieses Dogma hat den Anlaßı gegeben zur Entstehung einer be- 
sonderen Schule des Mahäyäna. Der Glaube an Amitäbha (A-mi- 
t'o-Fo, Amida-Butsu) und sein Paradies, das „Reine Land“ (Ching- 
t'u, Jö-do), hat in China und Japan last ganz die Lehre von 
Buddha und vom Niryäna vordrängt. Ilieraus ist geradezu eine neue 
Religion der Gnade entstanden, die vom Buddhismus eigentlich nur 
noch den Namen und die äußere Form behalten hat 12, 

Zum Buddha Amitäbha gehört als soin Reflex (Dhyäni-Bodhisaltva) 
die Gestalt des Avalotitesvara:1%, Er wurde, nach dem Be- 
richte des Fa-hsien, um 4oo in Indien als Bodhisativa verehrt. 
Sein Heiligtum war Potala an der Indus-Mündung 1%, Tr erscheint 
als der All-Erbarmer (Mahä-karunä), die Gottheil der Gnade, der 
Genius der Erlösung 19, 

Im Käranda-vyüha wird erzählt, wie Avalokitesvara dio Rrleuch- 
tung erlangt, aber sich weigert, die Buddhaschaft anzutreten, so- 
lange nicht alle Wesen orlöst sind. Er könnte ein Buddha sein, wenn 
er wollte, wird aber vom Mitleid bowogen, ein Bodhisattva zu bleiben, 
wm weiter [ür das Heil der Menschheit zu wirken. Er vorfolgt diese 
Aufgabe nicht wie Amitäbha von einem himmlischen Orte aus, son- 
dern widmet sich, unler vollständigem Verzicht auf die Buddha- 
würde für ewige Zeiten, ausschließlich der Erlösung der Wesen in 
tätigen Erbarmen. 

So reltot er in Magadha dio Bewohner aus einor Ilungersnot, 
predigt zu Benares den in Insesten und Würmer vorwandelten Seelen, 
hekehrt auf Ceylon die Dämonen (Räkgasa), erlöst die Gespenster 
(Preta) von ihrer Qual, er steigt sogar in die ITöllenreiche hinab, 
um dort das Gesefz zu verkünden und die Verdammien zu retien. 
So verwandelt or dio tiefste IIölle (Avtci) in einen Freudenort. 

Avalokitesvara ist sowohl als männliche wie als weibliche Gott- 
heit aufgefaßt worden 1%, So wurde der Bodhisativa zu einer Götlin 
des Erbarmens. Als solche erscheint sie in China unfer dem Namen 
Kuan-yin (jap. Kwan-non)1%, Dies ist bei weilem die beliebteste 
Figur des volkstümlichen Buddhismus in China und Japan geworden, 
deren Iilfe in aller Not angerufen wird. Sie heilt Krankheiten, 
orretiel aus Gefahr, namentlich zur Seo, und ist die Beschützerin 
der Frauen und Kinder 8, 
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Eine chinesische Legende erzählt, daß Kuan-yin unter dem Namen 
Miao-shan als Tochter eines Königs (SubhavyühaP), der mit dem 
Kaiser Chuang-wang der Chou-Dynastie (696—681 ante) idenliliciert 
wird, geboren sei und sich nach tugendhaltem Lebenswandel und 
wunderbarer Ilöllenfahrt auf der Insel P'u-t‘o-shan niedergelassen 
habe, wo sie Schiffbrüchige gerettet und Kranke geheilt hätte 1%, 

In Tibet wird der Bodhisativa als männliche Figur und unter 
dem Namen Padmapäni verehrt. Er gilt dort als der Spiritus reclor 
der lamaistischen Kirche, deren Oberhaupt (Dalai-Lama) als seine 
periodische Reincarnation angesehen wird 200, 

* Pr * 

Außer Avalokitesvara haben noch einige andre Bodhisattvas im 
Mahäyäna größere Bedeutung gewonnen, So erscheint als eine Per- 
sonilicalion der Weisheit und der mystischen Einsicht der Bodhi- 
sallva Mafjusri oder Mafjughoga201. Er gilt als Verfasser des 
berühmtesten Mahäyäna-sütra, des Saddharma-pundarika. Er ist 
gleichgesetzt mit mehreren brahmanischen Gottheiten, mil Indra als 
Vajrapäni, mit BrahmA als Visvakarman, mit Brhaspati. Seino 
Sakti ist Sarasvali, die Götlin der Weisheit und der Musik. 

Vorzugsweiso Verehrung genießt der Dhyänı-Bodhisaitva Saman- 
tnbhadra (= P’u-hsien, Tu-gen), ferner Mahä-sthäma-präpta (= Ta- 
shih-chih, Dai-sei-shi), Ksiligarbha (= Ti-ts'ang, Ji-26)208, Äkdsa- 
garbha (= Hsü-k'ung-ts‘ang) 20%, Aksayamali (= Wu-chin-i) u. a. 

Die Zahl der Bodhisativas ist wie die dor Buddhas unendlich. 
Es werden im Nördlichen Buddhismus auch viele als besondere Gotl- 
heiten mit bestimmten Namen verehrt. Die Schüler des histo- 
rischen Buddha, von denen hauptsächlich zehn in hohem Anschen 
stehen 204, werden in der Regel als Arhat (= Lo-han, Ra-kan) bo- 
zeichnet, doch gelten manche im Mahäyäna auch als Bodhisattvas. 

Die Würde eines Bodhisattva haben die großen Patriarchen, 
Dogmaliker und Philosophen erhalten, wie Asvaghosa, Nägärjuna, 
Äryadeva, Asahga, Vasubandhu, und andre Persönlichkeiten als SUL- 
ter von Schulen und Secien, Äbte der Klöster, Heilige von localer 
Berühmtheit, [rommo Asketen aus dor Geschichte des Buddhismus. 

Der Titel eines Bodhisativa ist auch chinesischen Kaisern, die 
den Buddhismus begünstigten, beigelegt worden. Das chinesische 
„P'u-sa” ist bei der Vermischung der Religionssysteme auf chine- 
sischom Boden auch auf die Gottheiten der einheimischen Volks- 
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religion angewandt worden und bezeichnel in diesem Sinne dann 
ganz allgemein „Göttliches Wesen“. Wenn auf solche Weise die 
Naturgotthoiten, Berg- und Fluß-Geister eines andren Landes als 
Bodhisattvas bezeichnet werden, so ist dies eins rein äußerliche 
Übertragung eines buddhistischen Wortes. 

Häufig sind die im Kult verehrien Goitheiten zu Gruppen zu- 
sammengestellt worden. So finden sich als Dreiheit: Buddha-Dhar- 
ma -Sangha, $äkyamuni-Vairocana-Locand; Gautama-Amitäbha-Mai- 
treya, Gautama-Avalokitegvara-Maitreya,. Gautama-Amitäbha- Vai- 
dürya 206; Amitäbha-Avalokitesvara-Mahästhamäpräpta, Avalokites- 
vara - Mafijusri - Samantabhadra, Avalokitesvara - Mafjusri - Maitreya 
(„Güte-Weisheit-Liebe‘), Avalokitesvara- Mafjusri-Vajrapäni („Güte- 
Weisheit-Kraft“‘). 

Die Schüler Buddhas bilden eine Schar von 500 oder im engeren 
Kreise ı8 in China, 16 in Korea und Japan. Jerner treten die 
28 Patriarchen in Indien auf, sowie Bodhidharma und seine fün! 
Nachfolger in China 2%, 

Die Gestalten der Buddhas und Bodhisattvas haben in der Plastik 
und Malerei viellachste Darstellung gefunden. Das buddhistische 
Kultbild ist zum hervorragendsten Gegensiande der ostasiati- 
schen Kunst geworden. Die aus der Vermischung indischen 
Stolfes und hellenislischer Form im Pangäb geborene Gän- 
dhära-Kunst hat feste Typen ausgeprägt, die mit der Ausbrei- 
tung des Mahäyäna durch Centralasien nach China und Japan über- 
tragen wurden, so daß die gesamte Kunst Ostasiens ein vorwiegend 
gräco-buddhistisches Gopräge erhielt, 

Die Eigenart der einzelnen Figuren, für die durch ihre religiöse 
Vorehrung das Bedürfnis eines Kultbildes entstand, kam zum Aus- 


druck in Körperstellung, Handhaltung, Tingergeste, sowie in be-/ 


sondoren Atlributen und Schmuckgegonständen. Manche Eigentüm; 
lichkeit der Darstellung ist entstanden als eine bildliche Wiedergab 
der Eigennamen und Beinamen der Gottheiten oder symbolische An- 
deutung ihrer Wesensart und Eigenschalt, 

Im allgemeinen ist das Apollo-Ideal für Buddha, der Königs- 
Typus [ür den Bodhisailva, die Asketen-Geslalt für einen Arhat zur 
maßgebenden Porn geworden. Die Gottheiten werden stehend, sitzend 
oder liegend dargestellt. Der Lotus-Sitz (padmäsana) bedeutet das 
Weltall 207; der Nimbus (prabhämandala), oft zur Aureole erweitert, 
spricht für die Auffassung als Lichtgott, wie der mit der Buddha- 


Fa 
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Legende zusammengeflossene Sonnen-Mythus auch aul die Kunst 
eingewirkt hat, Die Stellung ist die der Meditation (paryaüka, pal- 
lanka)20, der Predigt, des Einganges ins Nirvana (shui-Fo). land- 
haltung und Fingergeste ergeben eine bestimmte Pose für jeden Mo- 
ment des Lebenslaufes und die verschiedenen geistigen Vorgänge. 
Damit werden auch die früheren Buddhas vom historischen untor- 
schieden. Mystische Bedeutung liegt in der Haltung der lIand und 
der Finger (mudrä), vor allem in der Geste des „Drehens des Rados 
des Gesetzes“ (dharmacakra-mudrä). In der Pose kommen auch die 
Gefühle zum Ausdruck, Menschenliebe, Wohltätigkeit, Wahrheits- 
sinn usw. 

Unterscheidende Merkmale liegen auch in der Gewandbehandlung 
und inı Haupthaar 2°. Die Bodhisativas erscheinen im königlichen 
Schmuck und werden durch Beigabe besonderer Attribute unterschie- 
den, die ihr Wesen kennzeichnen sollen, aber nicht immer Tesistehende 
sind, Es entsteht ein Spiel mit diesen Attributen, die ebenso wie dio 
Geste geheimnisvollen Sinn erhalten. Zum Ilalten dieser Objecte 
sind oft mehrere Arme erforderlich, so daß jene vielgliedrigen Ge- 
stalten entstehen, wie sie besonders für die Mythologio des Lamiajs- 
mus bezeichnend sind 210, 

Das Kultbild selbst wurde ins Unendliche reduplieiert und verlor 
damit seine Individualität. Die Buddha-Figur erhielt eine rein deco- 
rative Verwendung und sollie dazu dienen, das Weltbild nach den. 
Vorstellungen der indischen: Kosmogonie zu veranschaulichen st1, 

In der Kunst Chinas und Japans haben die Gedanken der buddhi- 
stischen Lehre in der Form des Mahäyäna einen unmittelbaren bild- 
lichen Ausdruck erhälten. Plastik und Malerei haben nicht nur dem 
religiösen Kult die Darstellungen der Gottheiten gegeben, sondern. 
zugleich dogmatische Lehren, geheimnisvolle Formeln und mystische 
Gedanken zum Ausdruck gebracht 212. 


Kapitel IX 


KOSMOGONIE UND MYTIIOLOGIE DES NÖRDLICHEN. 
BUDDHISMUS 


Aus dem Brahmanismus hat der Nördliche Buddhismus das in- 
dische Weltbild unverändert und die Gottheiten des Hindu- 
Pantheons in großer Zahl und mil mancher Umgestaltung über- 
nommen, 

27 Krause, Ostasien 
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In der brahmanischen Anschauung existierte nur das Brahman 
wirklich, und alles war Brahman. So war dieses absolute Princip 
auch das Schöpfende. Die Welt war ein Gedankenact des Brah- 
man, die er durch Nachsinnen hervorbrachte. Das Denken des Welt- 
geistes erhielt Form in den Dingen. Das Universum bedeuteto einen 
Traum des Brahman, dessen Gestaltungen keine wahre Realität hat- 
ten. Sein Entstehen ist das Werk des Tages, das Vergehen das 
Werk der Nacht, So schafft Brahman die Welt unablässig von 
neuem, mit seinem Erwachen heginnt jedesmal eino Weltperiode. 

In der mythologischen Sprache ist Brabmä der allmächtige Gott. 
Er teilt sein Wesen in zwei Hälften, so daß: 'der männliche und, 
weibliche Gegensatz entsteht, der im Pusuga, dem Urmenschen, und 
in der Sarasvatt, der ersten Sakti, verkörpert ist. Von ihnen stam- 
men die Menschen und alle Wesen ab, für deren Erzeugung die 
Mythe verschiedene Erzählungen gibt. 

Das Weltall hat einen großen Mittelpunkt, den Berg Sumeru 
(oder Meru). Er ist umgeben von sieben Kreisen von Bergzügen 
und dann vom Ocean rund umschlossen. Jenseits des Meeres bildet 
ein eiserner Wall das Ende der irdischen Welt, Nach der Ilöhe 
bauen sich über dem Berggipfel des Sumeru die Himmel in dreizehn 
Etagen auf. Im obersten Götterhimmol Svarga herrscht Indra. Durch 
Multiplication dieses Bildes entstehen Weltsysteme. 

Dio vom Ocean ungebene Erde ist in 'vier Inseln oder Gon- 
tinento (dvipa) eingeteilt: Uttara-Kuru im Norden, Jambu-dvipa 
im Süden, Apara-Godäna im Westen, Pürva-Videha im Osten. Von 
diesen bedeutet Jambu-dvipa das Land Indien, vom Berge Sumeru 
gegen die vier Hauptströme aus. Eine mit den Taflsachen verein- 
bare geographische Vorstellung haben die Inder nicht besessen. 
Im Weltbilde tritt vor allem ihre Vorliebe für ungeheure Zahlen 
hervor. Die räumliche Ausdehnung wird nach Meilen (yojana) an- 
gegeben, die Dauer einer Weltperiode als Kalpa (kappa) bezeichnet. 
Das Maß einer Kalpa, die in vier Zeitalter (yuga) eingefeilt wird, 
ist unbestimmt, Sie währt ı2000 oder 84000 Jahre oder mehr 
nach der ins Maßlosg gehenden Zahlenübertreibung. Es werden auch 
kürzere, längere und besonders lange Weltperioden unterschieden. 

Der Südliche Buddhismus hat die alte indische Tradition bezüg- 
lich des Weltbildes treu bewahrt, während der Nördliche Buddhis- 
mus im Sinne seiner Dogmatik neue und erweiterte Vorstellungen 
vom Universum entwickelte, 
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Der Buddhismus kennt, auf Grund seiner Lehre, keine Schöpfung, 
weder durch den Willensact eines höchsten Gottes (Brahmä) noch 
durch das Wirken einer absoluten Kraft (Brahman). Die Welt wird 
als vorhanden vorausgeseizi. Ihre Bildung geschieht durch das Ge- 
setz von Ursache und Wirkung, ihr Wesen ist Causalität. Wie ein 
Erstes entstanden sei, darauf hat der Buddhismus keine Antwort. 
Eine Erklärung des Weltgesetzes, das sich in den Erscheinungen 
auswirkt, wird nicht versucht. 

Die Welt ist in ihren Elementen ewig und unzerstörbar. Sie macht 
aber in ihrer Form den Kreislauf von Entstehen, Entwicklung, Ver- 
fall, Vernichtung durch. Nach Ablauf einer Periode (kalpa) er- 
£olgt ihre Neubildung nach dem gleichen Gesetz, das das Leben 
der Wesen und die kosmischen Vorgänge bestimmt. So giebt es weder 
Anfang noch Ende. Für den Proceß des Geschehens gilt ewige Dauer 
der Zeit und endlose Ausdehnung des Raumes. 

Das Universum, in dem wir leben, ist nur ein Atom nach Raum 
und Zeit vom Ganzen der Welt, im System der Welten. Die ein- 
zelnen Welten sind begrenzt und vergänglich mit allen ‘ihren Er- 
scheinungen, das Weltganze ist unendlich und unzerstörbar. Ewig 
und wnveränderlich ist nur das Gesetz des Wechsels, die Rotation 
von Bildung, Zerstörung und Neubildung, Geburt und Wiedergeburt. 

Alles ist in beständigem Flusse. Der ewige Ring, das rollende 
Rad sind Symbole der Weltentwicklung bei dauerndem Entstehen 
und Vergehen. Das ist der Samsara im kosmischen Sinne, Nichls 
ist, alles ist im Werden, die Welt ist ein Vorgang, rdvra gel xal 
obdtv „ever Freilich ist nun für den Buddhismus alle Erscheinung 
Trug (mäy&), und dio Welt des Werdens mit dem Gesetz der Causa- 
lität hat in Wirklichkeit keine Realität. 


Im Mahäyäna ist ein erweilertes Universum erfunden worden, um 
das Dogma der zahllosen Buddhas zu illustrieren. Es wird das 
Gleichnis angewandt, daß, jedes Weltall aus einem Lotus im Ocean 
des Chaos erwachsen ist, dessen Knospe sich zu einer ungeheuren, 
Blüte entfaltet. Die tausend Blätter des Lotus-Thrones sind tausend 
Welten, und jede von ihnen besteht aus vielen Millionen und Mil- 
liarden kleinerer Welten. Der Grundsatz der Multiplication gilt 
wie für die Götterfiguren auch für das Weltbild, Jeder Weltlotus 
dient einem Buddha als Sitz. 

27% 
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$o hat dor Nördliche Buddhismus ein ungohoures Stulensystom 
der Wollen, ihror Sphären, Iimmel und Uöllen, ihrer Zeilperioden 
des Enistehens und Vorgehens ausgebildet, Das buddbistische Uni- 
versum besteht aus Zehn Welten (daga loka). Sie werden ein. 
geteilt in drei Sphären. Die UHinmlische Sphäre umfaßt die Welt 
der Buddhas (Nirväna), die Well der Bodhisallvas (Tugita) die 
Welt der Götler (Deva). Die Irdischo Sphäre bostoht ans der Welt 
der höheren Geister und der guulen Näga, und der Wolt der Men- 
schen. Die Unterirdische Sphäre bildet das Reich der niederen 
Geister (Asura), der Dämonen (Yaksn und Räkgasa), der Gospenster 
(Prota), der Tiere und der Töllenweson. 

Nach andrer löinteilung wird gegenüborgestellt die Welt des Im- 
tums (mi-chich) in don sechs lornien der Wiedergeburten (Iiu-tao) 
als Iöllenbewohner, Gespenst, "Pier, Dimon, Mensch, Gott, und die 
\Velt der Erkenntnis (chih-chieh), in der «die Heiligen leben in den 
vier Stufen der Vollkommenhoit als Schüler ($rävala), ürleuchtele 
(Pratyeka-Buddha), Bodhisattva und Vollkommener Buddha. 

Außerdem werden Jio Ilimmlischon Sphäron noch in besonderer 
Weise oingeloill. Man kennt sechs Gölterhimmeol (deva-loka), 
die zur Welt der Bogierde (kAma-dhAlu) gerechnel werden und 
von bestimmten Gottheiten beherrscht sind. Dies ist der Llimme) 
der Vior Welthtiter (catur-mahäräjika-dova), dor Limmel der 33 Göt- 
tor (Lrayas-winsad-deva), der Wimmel der Yan, der Himmel 
Tusita, der Iimmel Nirmänarali, der IBmmel Para-nirmita-vage- 
varlin. Dann folgen 16 immo] des Bralinıd (Brahmi-loka), die zur 
Formwelt (röpe-dhAtu) zählen, mit besonderen Namen, tnd weiter 
solche der Welt des lormlosen (artpa-Ahdtu). 

Das Mahdydna konnt schließlich auch Ifinmel der Fünf Dhydni- 
Buddhas und auch einen Ilimmel des Adi-Buddha. 


Buddha hat nicht die Bxistenz von GöLLlsrn (deva) gelougnet. 
Er salı sie als Wesen höherer Art an, dio um ihrer Verdionsie 
willen ein besonderes Dasoin Führten, das von dem der Menschen 
verschieden ist. Sie wirken zur Erhaltung dor Welt, leben it 
Himmel, sind aber weder owig noch unsterblich. Mit Ablauf einor 
Weltopocho vergehen auch ilro Götler, Bei der Nauschöpfung 
des Universums spielen sie koine Rolle, Auch für sie gilt das 
Goselz des Karman. Daher sind sie dem Tode und der Wieder- 
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geburt unterworfen. Um erlöst zu werden und das Nirväna zu 
erlangen, müssen sie erst eine Wiederverkörperung als Mensch 
erhalten. 

Der heilige Mensch, der die höchste Erkenntnis erlangt hat und 
dadurch erlöst ist aus dem Strome der Existenzen, stehl über den, 
Göttern. Buddha, der Mensch, der sich selbst zur absoluten Wahr- 
heit erhoben hat, besitzt größere Macht als alle Götter. Ja schon der 
Jünger, der den Pfad der Erkenntnis erst beschritten hat, wird über 
die Gottheiten gestellt. 

In der Legende seines Lebens hat Buddha zu verschiedenen Malen 
mit den Göttern der indischen Mythologie verkehrt. Sie sind aus 
ihrem Himmel herabgestiegen, um den Vollkommenen Menschen zu 
verehren. Die Meditation führt zu außergewöhnlichen Bewußiseins- 
zuständen, in denen der Mensch eine Vereinigung mit den Göttern 
erlebt, die nur Bilder seiner eignen geistigen Entrückung sind. 

Das Mahäyäna hat dann die brahmanischen Götter als lebendige 
Figuren in sein Pantheon aufgenommen. Sie haben aber in 
seinem Sysiem nur sehr niedrige Rollen erhalten. Sie erscheinen in 
der Eigenschaft von Schülern des Buddha, keineswegs im Besitz 
höchster Vollkommenheit und Allmacht. Sie stehen weit unter allen 
Bodhisattvas und Buddhas. So stehen im buddhistischen 'Tempel 
ihre Bilder nur im Vorhofe, wo sie den Eingang bewachen, der zum 
Heiligtum führt, als Türhüter (gupta-dvära). 

So finden sich die Gestalten des Brahmä (Sahampati), Visnu 
(Näräyana), Siva (Mahä-svayambhü), des Indra (= Sakıa, Sakka), 
der über die 33 Götter im Himmel Svarga herrscht, Agni (= Huo» 
Vien), Varuna (== Shui-tien), Sürya (= Ji-shon), Soma (= Yüch- 
shen), und Yama. $iva wird mit seinen verschiedenen Beinamen 
bezeichnet, als f$vara, Mahesvara, Mahädeva („der Ierr“), Bhai- 
rava („der Schreckliche‘‘), Acala („der Unersättliche‘‘). Im Tantra- 
Buddhismus wird auch seine Sakti verehrt als Durgä, Candi, 
Märtei 218, 

Eine wichtige Rolle spielen im Mahäyäna die Vier Könige (Ma- 
härdja), die als Welthüter (lokapäla) die Gegenden an den vier Sei- 
ten des Berges Sumeru beherrschen. Es sind dies: ı. Im Norden 
Vaisramana oder Vaisravana, König der Yaksa, 2. im Süden Vi- 
rhdhaka, König der Kumbhända, 3. im Osten Dhrtarästra, König 
der Gandharva, 4. im Westen Virtpaksa, König der Näga. Sie 
beschützen den Eingang des Tempels, an dem meist auch eine Figur 
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aufgestellt ist, die eine Personification des Veda bedeutet als 
Schutzgott der (buddhistischen!) Lehre (hu-fa-Wei-l‘o). 

Ein Sohn des Siva ist Ganega (= Gana-iga „Herr der seligen 
Scharen“), der elefantenköpfige Gotl dor Weisheit, der auch unter 
dem Beinamen Vinäyaka verehrt wird. Der Gott des Reichtums 
(Ts’ai-shen) ist Kubera, der auch identificiert wird mit Vaisra- 
mana, dem König der Yaksa und nördlichen Welthüter. Als Göttin 
der Musik wird Sarasvati verehrl, die zugleich als Sakti des 
Mafijusri aufiritt. 

Mit dem Rückfall zum Pantheismus, der im Mahäyäna eingeire- 
ten war, galt auch das Universum wiedor als erfüllt und belebt von 
zahllosen Geistern. So kennt der Buddhismus auch vielerlei über- 
natürliche ‚\Vesen, IHalbgötter, Engel, Dämonen, Gespenster. 

Als solche treten auf Gandharva, halbgöttliche Wesen, Engel, 
himmlische Musikanten; Asura, Wesen, die von Göttern zu Dä- 
monen gesunken sind, kämpfendo Riesen; Yaksa (Yakkha), weih- 
lich Yakgint, gutartige und wohltälige Geister; Räksasa (Rak- 
kkhasa), weiblich Räkgast 14, böse und schädliche Geister; Kin- 
nara, Fabeltiere mit Pferdekopf und Flügeln, mit Menschenober- 
leib und Vogelunterleib; Kumbhända, phantastische Ungetüme; 
Devi und Apsaras, Götterfrauen, Wassernixen, himmlischo Tän- 
zorinnen (Bayaderen). 

In der indischen Mythologie spielen eine wichtige Rolle die Schlan- 
gendämonen (Näga, auch weiblich Nägt) in Gestalt von Schlan- 
gen und Drachen, zugleich Wassergoilheiten, Während Asura und 
Yaksn gelegentlich, Räkgasa stels don Menschen leindlich sind, ver- 
halten sich die Näga wohlgesinnt zu ihnen. Sie verehren Buddha. 
Sie werden belierrscht von Schlangenkönigen (näga-räja), wie solche 
in der Buddha-Logende mehrere mil Namen genannt sind (Käla, 
Mucalinda, Gopäla u. a.). Die Näga haben die Fähigkeit, mensch- 
liche Gestalt anzunehmen 215, 

Der Feind der Näga ist Garuda, ein Vogel von Greifenart, 
den die Götter als Reitlier benutzen, personificierte Licht- und Blitz- 
strahlen, volkstümlich auch als Kobolde gedeutel. Makara, der 
Meor-Elefant, ist das Tier des Liebesgottes Käme. Rähu, der Dä- 
mon, der die Sonne verschlingt, stelll die personificierte Tinsternia 
dar. 

Eine besondere Klasso bilden die Gespenster (Preta, Peta). 
Sie haben einen riesigen Körper und winzigen Mund, durch den sie 
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nur ein unzureichendes Quantum Nahrung aufnehmen können, so 
daß sie immer hungrig bleiben 21%, Die Prota dürfen den Ort der 
Qual, wo sie Hunger und Durst leiden, einmal im Jahre verlassen, 
in der Nacht vom letzten Tage des 6. Monats zum ersten Tage 
des 7. Monats, und in dieser Nacht wird ihnen von den Menschen 
Nahrung gespendet. 

Auf chinesischem und japanischem Boden hat der Buddhismus 
außer den Göttern und Geistern der indischen Mythologie, die er 
dahin mitbrachte, dann auch die Gestalten des dorligen Volksglau- 
bens in sein Pantheon aufgenommen, das dadurch eine ungeheure 
Erweiterung erfahren bat. Zu der vorhandenen Überlieferung hat er 
dann noch manche eigentümliche Züge hinzugefügt, neue Legenden 
erfunden und so willkürliche Formen geschaffen. Dabei sind Fi- 
guren aus verschiedenen Religionskreisen mit einander vermischt und 
mythische Erzählungen von einer Gottheit auf die andre überlragen 
worden. Die Deutung ist daher im Einzelfall oft schwierig, der Vor- 
gang der Vermischung ursprünglich getrennter Vorstellungen bleibt 
mitunter unerklärlich. 


Nach der ursprünglichen Lehre des Buddhismus war der Kreis- 
lauf der Wiedergoburten (samsära) für alle Formen mög- 
licher Existenzen ein unabänderliches, ausnahmsloses, ewiges Gesetz. 
Ihm waren alle Wesen unterworfen, Menschen, Tiere, Teufel und Göt- 
ter, auf Erden, in der Hölle und im Ilimmel. Dies geschah solange, 
bis die Ursache der Wiedergeburten und damit die Existenz selbst 
aufgehoben wurde, so daß Nirväna, der Zustand der Nichtexistenz, 
eintrai, der für das Individuum die vollständige Vernichtung und 
Aufhebung bedeutete, 

Wo Leben war, da war diesem auch der Tod als unvormeidliche 
Folge gewiß. In diesem Sinne konnten auch dio Daseinsformen in 
Himmel und Hölle nicht als endlos gelten. Denn auch dort herrschte 
das Gesetz des Todes. Und der Tod war immer nur der Übergang 
zu neuer Existenz in den drei Reichen von Erde, Ilimmel oder Hölle. 
Dies währte solange, als der Wunsch nach Leben, der Hang zum 
Dasein nicht überwunden war. 

Die besondere Lage, in die ein Tinzelwesen hineingeboren wurde, 
war bestimmt durch das aufgehäufto Verdienst oder Verschulden 
in früherer Existenz. Die Zeitdauer für einen Aufenthalt im Himmel 
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oder in der Hölle währte solange, bis das enisprechende gute oder 
schlechte Karman, das diese besondere Daseinsform bewirkt hatte, 
aufgebraucht war. Dann mußte neue Geburt folgen. 

‚ Das Leben selbst war Qual. Die Stadien, die ein Wesen in den 
Ilimmeln oder Iöllen zu durchlaufen hatte, waren nur verminderte 
oder verschärfte Qual. Auch ein zeitweiliges seliges Götterleben, 
brachte keins Erlösung. Das letzie negative Ziel war das Nichisein, 
dus Aulhören der Existenz. Die Seligkeit des Nirväna bestand in 
der Befreiung von der Notwendigkeit weiterer Wiedergeburien und 
den damit unabänderlich verbundenen Leiden. 

Daher kannte das Ilinayäna kein Paradies, als einen bestimm- 
ten Ort deı Seligkeit, sondern nur den vorübergehenden Aufenthalt 
in den Götterhimmeln als Lohn eines tugendhaften Lebens, und nach 
erlangter Erleuchtung den Übergang in das Nirväna. 

Im Mahäyäna aber wurde doch das Leben als ein Gut aufge- 
faßı. ‚Daher wurde nun als positives Ziel eine ewige Fortexistenz 
in Schmerzlosigkeit und Seligkeit aufgestellt. An die Stelle der Be- 
freiung vom Leiden dieses Lebens trat die Hoffnung auf Glück- 
seligkeit in einer andren Welt. Nicht Vernichtung der Existenz, 
sondern persönliche Unsterblichkeit erschien als höchster Lohn. 

So wurde zu dem nicht sehr verlockenden negativen Nirväna ein 
Paradies als Ort höchster Treude in einem posiliven Dasein 
ewigen individuellen Lebens hinzugefügt. Das Dogma einer solchen 
Wiedergeburt im Paradiese, in dem persönliche Unsterblichkeit or- 
langl wird, widerspricht principiell dem wahren Grundgedanken der 
buddhistischen Erlösungslehre. 

Während die Brreichung des Niryäna im ursprünglichen Buddhis- 
mus nur im Mönchsleben möglich war, konnten im Mahäyäna, 
auch alle Laien, ohne Erfüllung strenger Ordensregeln, die Wieder- 
geburt im Paradies gewinnen. Die leicht erfüllbaren Forderungen! 
an die Menge der Gläubigen, die durch keine harten Gelübde und. 
schweren Religionspflichten gebunden waren, versprachen diesen 
Lohn schon für dio lleißige Anrufung der Buddhas und Bodhisalt- 
vas, mechanische Gebetsübungen und Werke der Wohltätigkeit und 
Menschenliebe. 

Die Lehre vom Karman und von der Vergeltung jeder Tat auf 
dem Wege der Wiedergeburten wich einer kußerlichen Vergeltungs- 
theorie von Lohn und Strafe in Himmel und Hölle. Nicht mehr die 
eigne Kraft erlöste den Menschen vom. Leiden des Daseins, nicht mehr 
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eine höchste Erkenntnis bewirkte die Aufhebung des Irrtums, auf 
dem Welt und Leben beruhten, jetzt schenkte die Gnade einer Golt- 
heit den frommen Menschen die Befreiung von ihren Qualen im 
gegenwärtigen Dasein. 

Das Mitleid mit der Welt war verkörpert in Buddha Ami- 
täbha, der allen Wesen die Aussicht eröffnete, in seinem Para- 
diese des Westens wiedergeboren zu werden zu leidlosem, glückse- 
ligem Dasein, das ewig währte, ohne Tod und weitere Geburten. 
Dieser Ort höchster Seligkeit, Sukhävati, an dem Amitäbha im 
Glanze seiner Herrlichkeit herrschte, war das „Reine Land“ 
(Ching-t‘u, J6-do), dem die Frommen zustrebten, wo ihnen die 
„Höchste Freude“ (chi-lo, goku-raku) in Aussicht stand 217, 

Das Dogma vom Paradiese des Amitäbha im Westen ist dem 
Säniputra, Buddhas Jünger, zugeschrieben worden. Seine Ent- 
stehung ist zweifellos erheblich späterer Zeit, in der die Vorstellungen 
des Nördlichen Buddhismus eine Beeinflussung aus fremder Sphäre 
erfahren und den Gedanken einer Lichtgoitheit und paradiesischer 
Seligkeit aufgenommen hatten. 

Im Mahäyäna haben auch noch andre Anschauungen von einem 
‚Orte der Seligkeit eine Ausbildung erhalten. So liegt im Süden das 
Paradies der barmherzigen Kuan-yin, die auf der Insel P'u-t‘o 
herrscht (Nan-hai-P‘u-t'o). Das Paradies der Lamaisten wurde 
im. Norden vorgestellt (Chin-shih-chieh). 

Der Glaube an das Westliche Paradios des Amitäbha 
aber hat ganz besondere Bedeulung erlangt und namentlich in China 
und Japan dem religiösen Buddhismus seinen bestimmendsten Zug 
verliehen. Er entsprach der auch schon im Taoismus vorhandenen 
Vorstellung eines Paradieses im Westen, das man sich im K’un- 
lun-Gebirge dachte. Dieses Moment ist von großer Wichtigkeit ge- 
wesen für die enge Berührung, die beide Religionen in China gewon- 
nen haben, 


Der Ort der Verdammnis wird im Buddhismus unter der Erde 
gedacht. Daher heißt die ITölle (naraka, auch niraya) das „Erd- 
Gefängnis“ (ti-yü, ji-goku). 

Inı Hinayäna gibt es Achi Große Höllen, jede in ı6 klei- 
nere zerfallend, im Ganzen 128 Regionen der Qual mit besonderen 
Martern, Die Einteilung geschieht nach den Verbrechen, die bestraft 
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werden sollen, wofür ganz bestimmte Vergeltung in Anwendung ge- 
bracht wird. So entsteht ein Bild ähnlich den Kreisen der Hölle 
in Dante’s Inferno. 

Das Mahäyäna hat diese Höllen vervielfältigt und ihre Qualen 
mit grausiger Phantasie ausgestattet. \Vährend die Ilöllen des Süd- 
lichen Buddhismus alle heiß sind, kennt der Nördliche auch kalte. 
So stehen den Acht heißen ITöllen (jo-yü)' Acht kalte Höllen (han- 
yü) gegenüber. Die heißen sind: ı. Safijiva, 2. Käla-sütra, 3. San- 
ghäta, 4. Raurava, 5. Mahä-Raurava, 6. Tapana, 7. Pratäpana 
8. Avici; die kalten werden genannt: ı. Arbuda, 2. Nirarbuda, 
3, Atata, 4. Ababa oder Hahava, 5. Ahaha, 6. Utpala (Grüner Lotus), 
7. Padma (Roter Lotus), 8. Pugdarika (Weißer Lotus). Ferner giebt 
es Wöllen, die zwischen den Welten gelegen sind, Lokäntarika 218, 

Die Beschreibung der Höllen ist in den Einzelheiten eine vielfach 
abweichende. Es giebt solche für Kinder, die ihren Rltern ungehor- 
sanı waren ?19, für die von Haß, Neid und Leidenschaft Beherrsch- 
ten, für Mörder und Giftmischer, für Ketzer und Übeltäter, Abtrün- 
nige von der Lehre, solche, die lebende Wiesen getötet, und solche, 
die Buddha gelästert und einen Heiligen getötet haben, 

Die Phantasie hat die grausigsten Einzelheiten ersonnen. Jede 
Hölle hat verschiedene Vorstufen und kleinere Nebenhöllen, so daß, 
ein unübersehbares Reich der entsetzlichsten Qualen entsteht, Es 
giebt ein Land völliger Dunkelheit, einen Ort, wo dio Verdammten 
sich gegenseitig mit eisernen Krallen zerfleischen; es finden sich! 
Feuerströme, siedende Kessel, nägelgespickte Ilügel, Büume mit 
scharfen Messern, eine Dreckhölle, ein Blutleich, eine Stätte des 
Würmerfraßes. Man kennt eino besondere Hölle für Weiber, für 
Säufer, eine Hunger- und Durst-Hölle, und als furchtbarsto Schöp- 
fung einer schrecklichen Phantasie die Rishölle, wo den Verdanım- 
ten das Fleisch von den Knochen friert. Die Verbrecher werden 
von Teufeln zerrissen, zerhackt, gerösiet, mit Zangen gezwickt, es 
worden ihnen die Glieder abgesägt, die Gedärme ausgehaspelt. 

Die Zeit der Qual ist für jede Hölle begrenzt. Nach Abbüßung ihrer 
Vergehen können dio Verurteilten wiedergeboren werden als Tiere 
oder Menschen, auf Erden oder in einem Ilimmel. So ist doch für 
alle Höllenwesen eine Erlösung möglich. Der barmherzige Bodhi- 
sattva Avalokitesvara ist zu ihnen hinabgestiegen und hat auch in 
der untersten Region des Höllenreiches das Gesetz gepredigt, das 
den Zugang zum IIeil allen Wesen eröffnet. 
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Es ist aber auch im Nördlichen Buddhismus das Dogma enistan- 
den, daß es für die schwersten Sünder aus der Achten IIölle keino 
Erlösung gäbe, daß im tiefsten Pfuhl Avici die Verdammnis eine 
ewige sei und die Qual kein Ende habe 2%, 

Der Beherrscher des Höllenreiches ist der aus dem Brahmanismus 
übernommens Todesgott Yama. Auch der Bodhisattva Kgiti- 
garbha (Ti-isfang, Ji-26) erscheint in der Rigenschaft eines ITöl- 
lengottes, dem die zelın Höllenkönige unterstellt sind, von denen Yama 
einer ist 221, 

Der Buddhismus kennt dagegen nicht die Gestalt eines Oberteufels. 
MäAra, der Geist des Bösen, ist kein IIöllenfürst. Seine ursprüng- 
liche Auffassung war die eines mächtigen Herrschers der Welt. Er 
war Herr der Sinnenwelt (käma-loka) und wurde als solcher mit 
dem indischen Liebesgotte Käma identificiert, in der Darstellung 
auch mit den Attribulen des griechischen Eros, Pfeil und Bogen, 
ausgestattel. 

Die Weltlust gilt im Buddhismus nur als der verhüllte Tod. Mära 
übt seine Mach! aus, indem er die sinnlichen Begierden befördert, 
und dies führt zum Tode. Leben und Tod sind nur die notwendige 
Folge des Durstes (trsnä). So ist Mära, dessen Name „Tod“ be-, 
deutet, der Geist der Begierde, des unersättlichen Lebenswillens. 
Er erscheint als das personificierte Böse (Päpman „das Übel“ 
oder Päptyän „der Böseste‘‘), 

Im Mahäyäna mußte auch Mära zu einer Gestalt des Pantheons 
werden. Er tritt aul als Widersacher, Versucher und Teufel. Dabei 
erhielt er die Züge eines Dümons der Finsternis (Angra Mainyu) im 
‚Gegensatz zur Lichtgottheit, deren Charakter mit dem Wesen des 
göttlichen Buddha verbunden wurde, Und so wurde Mära auch ein 
König der Teufel (mo-kuei-wang). Das Dämonenheer, „die Armee 
des Mära“, zeigt die volkstümlichen Vorstellungen von allorhand 
abnormen Scheusalen mit Tierfratzen. 

Eine spätere Legende berichtet auch, wie Mära durch den Ileiligen 
Upagupta, den 4. Patriarchen, zur Lehre Buddhas bekehrt worden sei. 


3, ABSCHNITT 
DER CHINESISCHE BUDDHISMUS 


Kapitel X 
GESCHICHTE DES BUDDHISMUS IN CIIINA 


Seit dem dritton Coneil unter König Asoka halle der Buddhismus 
begonnen, Missionare in [remde Länder auszusenden. In nördlicher 
Richtung eroberto er zunächst die Gebirgsländer von Nepäl und 
Kashmir, das Pangab und Qäbtl. Von dort drang er auch schon 
frühzeitig, wohl vom II. Jahrhundert ante ab, nach Gentral- 
asien vor, wo er in Baktrien und Öst-Durkesiän Boden gewann. 

Im Einzelnen sind wir über die Phasen der Ausbreitung nach In- 
nerasien, räumlich und zeitlich, nur sehr dürftig unterrichtet, Wir 
wissen aber, daß die Herrscher der Yüeh-chih sich schon im 
I. Jahrhundert ante zur buddhistischen Lehre bekannten, die unter 
ihrer Herrschaft in Baktrion zu gewisser Blüte gelangte :®. 

Auch in Ost-Turkestän wurde sie schon vor der christlichen 
Ära eingeführt. Dios ist besonders für die Gegend von Ilotan (Yı- 
(en) bezougl®2, die auch späterhin ein hervorragender Mittelpunkt 
des Buddhismus geblieben ist. In Kasgar (— Shu-ld) wurde er erst 
, um. 100 post angenommen. 

Die Oxus-Länder und das 'Tarim-Becken waren jedenlalls die 
Landstriche, über dio der Buddhismus vom nordwestlichen Indien 
her sich mit Erlolg ausbreilete, so daß dort nicht nur indische Mis- 
sionaro gewirkt, sondorn auch ein boträchtlicher Teil der Landes- 
bowohner sich zur Lehre bekannt haben. Auf diesem Wege sollte 
der Buddhismus auch die Fühlung mit China gewinnen. Die 
Gegenden Innerasiens haben ihre Vermittlerrolle dann auch lür die 
ganze ersle Periode des chinesischen Buddhismus beibehalten, 

Die mit König Asoka begonnene Missionslätigkeit wird ohne 
Zweifel die Lehre in ihrer orthodoxen Form, wie sie von der Schule 
der Theraväda in Indien vertreten war, in den neu gewonnenen Ge- 
bieten verbreitet haben. Da uns sichere Daten lehlen, wann und in 
welcher Weise sich die Umbildung des Nördlichen Buddhismus zu 
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dem System des Mahäydna vollzogen hat, so wird die Frage unent- 
schieden bleiben müssen, ob der Buddhismus in Centralasien an- 
fänglich in der Form des Hinayäna geherrscht habe und ob auch 
die erste Übertragung nach China in dieser reinen Gestalt er- 
folgt sei. 

Gerade in Baktrien und den Grenzländern, die die indische Sphäre 
von der persischen schieden, aber werden sich jene Berührungen 
ergeben ‚haben, die in den Buddhismus fremde Elemente einfließen. 
ließen, wie sie in den für das Mahäyäna charakleristischen 
Lehren unverkennbar sind. Von den Missionsgebieien also wird jener 
Umbildungsproceß seinen Ausgang genommen haben, 

Wenn etwa vom I. Jahrhundert post ab das Mahäydna im nörd- 
lichen Indien als dogmatisches System seine Ausbildung erlangte, 
so wird um die gleiche Zeit seine Form auch für Innerasien als 
vorherrschend angenommen werden müssen. Und damals sind auch 
erst, abgesehen von iosen Fäden, die wohl schon früher bestanden. 
haben werden, die ersten festeren Beziehungen zwischen China und 
Indien geknüpft worden. 

Der Buddhismus hat den bis dahin rohen Völkern Innerasions 
die indische Kultur vermittelt, wie etwa gleichzeitig auch von der 
griechischen Sphäre ein kräftiger Kuliureinfluß auf diese Länder 
überströmte. Im IIerzen Asiens begegnete sich der buddhistische 
und der hellenistis.he Geist. Ihre Vermischung in mancher Tlinsicht 
war unausbleiblich. Deren Product zeigt sich am .deutlichsten in der 
neuen Kunstform, die an dieser Grenzscheide entstand und sich dann 
über ganz Ostasien ausbreilete, Andrerseils ist die Einwirkung irani- 
scher Vorstellungen auf die Bildung der roligiösen Dogmen des Nörd- 
lichen Buddhismus nicht zu verkennen. 

Auf die Bevölkerung Innerasiens hat die buddhistische Lehre der 
Friedfertigkeil und Liebe tiefgehendsten Einfluß ausgeübt. Für 
Ost-Turkestän gewann sie vorherrschende Bedeutung, so daß sie dort 
das ‚Kulturbild bestimmt hat bis zum Vordringen des Isläm. Im 
Reiche der Uiguren blieb der Buddhismus die Hauptreligion, neben 
dem. Manichäismus und dem nestorianischen Christentum. 

Auch später ist die Übertragung des Buddhismus nach der Mon- 
golei von den einschneidendsten kulturellen Folgen gewesen. Der 
kriegerischo Geist wich bei den Nomadenstämmen der religiösen 
Bigotterie. Das geistige Gewicht dieser Religionslehre, die sie orst 
in stark verderbter Form erhielten, ist bei ihnen viel größer gewesen 
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als die politischen Machtfactoren und die vom chinesischen Staate 
ausgetibte Herrschaft. 

Für die Ausbıeilung des Buddhismus war ihm seine Toleranz und 
Anpassungsfähigkeit in hervorragendem Maße förderlich. Er ist 
überall und gegen alle Erscheinungen, mit denen er in Berührung 
trat, duldsam gewesen. Gegen andre Lohren ist er eklektisch und 
synkretistisch verfahren. 

In Buddhas Lehre waren alle äußeren Einzelheiten des Kultes und 
die dogmatischen Fragen für belanglos erklärt worden gegenüber dem 
inneren Streben, das auf Erkenntnis und Erlösung gerichtet war. 
Daher konnten besondere Kultformen andrer Religionen und An- 
schauungen fremden Volksglaubens unbeschadet geduldet werden, 
ohne daß dadurch das wahre Ziel der Lehre Eintrag litt. 

In ganz natürlicher Weise vollzog sich dann im Nördlichen 
Buddhismus der Schritt von der Duldung abweichender Lehren zur 
Einverleibung fremden Religionsgules in das eigne System, Der 
Buddhismus hat dann als propagandistische Lehre eine erstaunliche 
Anpassungsfähigkeit gezeigt, die vor keinem logischen Saltomortale 
zurückschreckte. Er mußte dabei aber auch seino Eroberungen in 
einem hohen Grade mit dem Verluste des eignen Wesens er- 
kaufen, 

So nahm der Buddhismus schon auf indischem Boden nach und 
nach Züge des allen Brahmanismus auf, zu dem or zwar in 
manchen Punkten in Gegensatz stand, mit dem er aber undrerseits 
auch viel Gemeinsamkeit besaß. Die Götlerlehro des Brahmanismus 
und der sich aus diesem entwickelnden jüngeren Formen des 
IWinduismus mit den Kulten der visquitischen und givaitischen 
Secten fand dann Eingang in die Lehre Buddhas, die sich selbst 
zu einer polyiheistischen Religion umwandelte. 

In ähnlicher Weise wurde der Buddhismus bei soiner Ausbreitung 
über die Grenzen Indiens hinaus in fremdo Lünder in mannig- 
facher Form mit den dort vorgefundenen Anschauungen vermischt, 
Als or nach China kam, hatte er seino folgenschwerste Meta- 
morphose bereits vollzogen, die Rinverleibung der indischen Götter- 
welt in sein ursprünglich atheistisches System. Das Mahäyäna wurde 
in seiner Entwicklung zum ausgesprochenen Polytheismus. 

Die reine Form des indischen Buddhismus hätte wohl in China 
niemals Verbreitung finden können. Er konnte dort erst Boden 
gewinnen in seiner umgewandelten und verderbten Gestalt, nachdem 
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er bereits eine populäre Vergröberung erfahren und die Tendenz 
zu starker Vermischung mit fremden Gedanken angenommen hatte, 

Auch in China nahm dann der Buddhismus bald mit einer Art 
von Mimicry die Färbung des Bodens an, auf den er verpflanzt war, 
indem er auch die dort vorgefundenen Formen religiösen Lebens 
und die Gottheiten des Volksglaubens in sein Pantheon und seinen 
Kult einbezog. So ist nicht China buddhistisch, sondern 
der Buddhismus in China chinesisch geworden. 

* * 
* 

Es ist nicht sicher feststehend, wann der indische Buddhismus 
zuerst in Beziehung zu China getreten ist, Jedenfalls haben Be- 
rührungen in Centralasien stattgefunden, durch die eine Kenntnis 
indischer Gedanken nach China gelangt sein wird. Dies ist schon 
für die letzten vorchristlichen Jahrhunderte wahrscheinlich, sicher- 
lich für eine frühere Zeit als das Datum von 61 post, mit dem die 
fremde Lehre durch den Han-Kaiser Ming-ti zuerst officiell ein- 
geführt wurde, 

Der Weg, auf dem eine Kenninis von Indien nach China und 
auch umgekehrt gelangte, war stets der weite Umweg durch 
Gontralasien, durch das Tarim-Becken, in dem die uralte 
Handelsstraße von Ost nach West verlief, über den Pamir und die 
Qäbtil-Pässe ins Pangäb und nach Kashmir. 

Directer Durchgangsverkehr über das Ifochland von Tibot hat 
in vorchristlicher Zeit sicherlich nicht stattgefunden und ist auch 
erst in sehr viel späterer Periode aufgenommen worden. Immerhin 
aber ist eine indirecte Vermittlung auch auf einem südöstlichen Wege 
oder zur See nicht ausgeschlossen. Die Länder Hinterindiens 
sind aber selbst wohl erst in späterer Zeit von Indien aus kulturell 
beeinflußt worden. 

Es bliebe zu untersuchen, ob schon durch. die Vorstöße des Shih- 
huang-ti nach Süden und Südwesten eine Fühlung mit der indischen 
Sphäre gewonnen wurde, Doch ist dies kaum anzunehmen. Tibet 
war damals den Chinesen noch unbekannt und die Gebirgsländer 
ganz unerschlossen, 

Wir werden auch für die Übertragung indischer und buddhisti- 
scher Gedanken nach China den Anlaß zu suchen haben in jener 
Erweiterung des Gesichtskreises der Chinesen nach Westen in der 
älteren Han-Zeit, die ihnen so viele bisher unbekannte Anregungen 
und Kenntnisse erschlossen hat. 
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Die Kriegszüge der ersten Han-Kaiser nach Wesien und nament- 
lich die Gesandischaftsreise des Chang Ch'ien, die ihn im Jahre 
128 ante bis in die Oxus-Länder führte, wird ınit hoher Wahrschein- 
lichkeit als die erste Gelegenheit angeschen werden dürfen, bei der 
sich eine Fühlung zwischen China und Indien ergab, die zunächst 
freilich sehr loser und allgemeiner Art gewesen ‚sein wird. 

Vordem bestand bei den Chinesen noch kaum irgendwelche Kennt- 
nis der westlichen Länder. Erst durch den Bericht des Chang Ch’ien 
wurde eine bestimmtere Vorstellung gewonnen. Mit ihm gelangte 
nun auch zweifellos indirecte Kunde vom Lande Indien (= Shen- 
tu) nach China. 

Man lernte zunächst Landesproducle kennen und interessierte sich 
für das unbekannte Land wegen des von ihm 'ausgehenden Rules 
großen Reichtunis. Dann werden auch, durch Vermittlung innerasiati- 
scher Völker, Nachrichten über Sitten, Kultur und Religion Indiens 
zu den Chineson gedrungen sein, Die Handelsinleresson überwogen 
jedenfalls zu Anfang die geistigen Motive, 

Als eine Folge der mit dem Berichte des Chang Ch’ien gegebenen 
Anregung versuchten die Chinesen dann auch, auf einem kürzeren 
Wege in mohr südlicher Richtung nach Indien vorzudringen, Eine 
direcle Verbindung wurde dabei jedoch nicht erreicht. Die chinesi- 
schen Vorstöße kamen damals nicht: weiter als bis in das Gebiet von 
K‘un-nung, das dem Süden von Szu-ch'uan oder dem Norden von 
Yün-nan enlspricht 22. 

Ganz unverbürgl ist die Angabe, daß schon um dns Jahr 250 ante 
18 buddhistische Mönche als Abgesandie des Königs Asoka bis 
China gelangt seien . Wir hören aber, daß der chinesische Reld- 
herr IIuo Ch’ü-ping bei seinem Siege über die Ilsiung-nu im 
westlichen Kan-su im Jahre rat ante eine goldeng Buddha-Statue 
erbeutet habe. Es wird auch erwähnt, daß durch Vermittlung eines 
Königs der Yüoh-chih, Namens I-Isun, der ein eilriger Buddhist 
gewesen, im Jahre 2 ante buddhistische Bücher nach China gekom- 
men wären. Diese spärlichen Nachrichten besagen sehr wenig. 

Es wird Tatsache sein, daß unter Kaiser Ming-ti (58-76 post) 
der Jüngeren Han-Dynastie zuerst eine Gesandischaft von China aus 
das Land Indien selbst aufsuchte und von dort Bücher und Priester 
mitbrachte, welche heilige Schriften ins Chinesische überseizten. 

Es wird berichtet, daß die Aussendung dieser Gesandischaft durch 
einen Traum des Kaisers im Jahre 60 oder 61 veranlaßt worden 
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sei, der ihm aul eine Gottheit im Lande Indien gedeutet wurde 2. 
Die Abgesandien seien im Jahre 67 nach China zurückgekehrt in 
Begleitung zweier Mönche, Käsyapa Mätanga und Dharmananda, und 
als Folge sei dann der Buddhismus als Religion mit kaiserlicher Ge- 
aehmigung verkündet worden. 


Wenn auch schon frühere Beziehungen bestanden haben werden, 
so ist dem Buddhismus doch erst durch Kaiser Ming-li mit dem 
Jahre 67 post olficiell Eingang verschafft worden. Dieses Datum 
gilt daher als Ausgangspunkt für die Geschichte des Bud- 
dhismusin China, 

Die neue Lehre fand zwar bereilwillige Aufnahme, aber sie wurde 
doch für die ersten Jahrhunderte wesentlich nur von Mönchen und 
Priestern vertreten, die aus fremden Ländern kamen, kaum in 
größerem Umfange von den Chinesen selbst ergriffen. Trotz der 
Unterstützung, die ihr von kaiserlicher Seite zuteil wurde, hat die 
indische Lehre während der Periode der Han-Dynastie einen 
allgemeineren Einfluß auf das Geistesleben Chinas noch nicht aus- 
zuüben vermocht. 

Der Buddhismus stand in ausgesprochenem Gegensalze zur confu- 
cianischen Staatslehre, die inzwischen in Uhina zum orthodoxen 
Dogma geworden war. Cölibat und Mönchswesen verstießen durch- 
aus gegen das chinesischo Familienprineip, au dem das Leben des 
Volkes ruhte. Andrerseils wurde die Vorbreitung des Buddhismus 
auch begünstigl durch die im Taoismus vorhandenen Gedanken ver- 
wandier Richtung und seine eigne Anpassung an die Volksvorstel- 
lungen. Die Gründe, die für und wider den Erfolg der buddhisti- 
schen Lehre in China sprachen, sollen in einem späleren Kapitel 
genauer betrachtet werden. 

Jedenfalls ist der Buddhismus zunächst nur langsam und wohl 
nicht vor dem IV. Jahrhundert in China heimisch geworden. Erst 
im Jahre 355 erhielten Chinesen Erlaubnis zum Eintritt in Mönchs- 
klöster. Der Buddhismus war von Anfang her in China auf die 
Klöster beschränkt und ist dies auch in der Folge geblieben. 

Die ersten Klöster wurden in der damaligen Ilauptstadt Lo-yang 
(dem heutigen IIo-nan-fu) begründel, Pai-ma-szu und Fa-yün-szu. 
Dort begannen die aus Indien gekommenen Mönche ihre Arbeit der 
Übersetzung 22”, In jener ersten Periode waren die Vertvoter des 
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Buddhismus in China als Mönche und Übersetzer durchweg Aus- 
länder, Männer aus Indien, Kashmir, Nepäl und Centralasien, dem 
Lande der Yüeh-chih, der Parther (An-hsi), aus Baktrien (Ta-wan) 
und Sogdiana (K’ang-chü) 228. Erst vom IV. Jahrhundert ab er- 
hielten die Chinesen religiösen und wissenschafllichen Anteil 229. 

Die Richtung des Verkehres war zunächst eine ganz von Indien 
ausgehende. Die umgekehrte Richtung von China her wurde erst 
vom Endo des IV. Jahrhunderts ab eingeschlagen. Als das allgemeine 
Interesse am Buddhismus in China eine Steigerung erfuhr, wurde 
Indien das Ieilige Land und das Ziel vieler Pilger. So haben ver- 
schiedene chinesische Mönche Reisen nach Indien ausgeführt, +leren 
Berichte die wertvollsten Quellen für die Zustände im damaligen 
Centralasien und Indien bilden. 

Dio erste dieser großen Pilgerreisen [ührle Fa-hsien aus, 
der sich 399 zu Land nach Indien begab, durch Centralasien tiber 
Lob-nör (Shan-shan), Turfan (Kao-ch‘ang), Kuta (Chiu-tzu), Ifotan 
(Yü-tien), im Indus- und Ganges-Gebiet weilte und 413 von Coylon 
aus zur Seo über Java nach China zurückkehrte. Er übersetzte die 
mitgebrachten Texie und verfaßte eine Beschreibung seiner Reise 
unter dem Titel Fo-kuo-chi. 

Ihm folgten Hui-shöng und Sung Yün, die 578—522 Indien 
aufsuchten. Zu Beginn der T’ang-Zeil führte der Mönch Usuan- 
tsang, der 602—6564 lebte, in den Jahren 6ag—645 eine große 
Reiso aus, die ihn von Sha-chou in Kan-su über Hami, 'Turfan, Kuda, 
Agsu zum Issiq-qul, über alas, Taskend, Hokand nach Samargand 
und weiler über Balh, QAbül ins Pangäb, Indus- und Ganges-Land 
führte. Den Rückweg nahm er von Nordwestindien übor den Pamir 
nach Centralasien, wo or Käsgar, Yarkand und IIlotan auflsuchte. Er 
hat in seinem Werke mit dem 'Titel Hsi-yü-chi die Beschreibung 
von 138 Ländern gegeben, die in den Reichsannalen der T'ang- 
Dynastio verwertet ist, 

Der Pilger I-ching, der 634—r713 lebte, hielt sich 18 Jahre, 
67x—690, in Indien auf und hat gleichlalls eine Beschreibung ver- 
faßt. Diese Werke der chinesischen Pilger enthalten ein reiches 
historisches, geographisches und ethnographisches Material zur 
Konntnis Innerasions, Indiens und des damaligen Buddhismus 230, 


* * 
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Während des Zeitraumes vom IY. bis VI. Jahrhundert fand 
der Buddhismus in China vielfach die größte Förderung durch die 
Kaiser, so namentlich im Norden durch die IIerrscher der Wei- 
Dynastie (Toba), im. Süden durch die Liang- und Ch’&n-Dynastie. 
Andrerseits kam es auch zu gelegentlichen Verfolgungen der Bud- 
dhisten, wie auch der Taoisten 231, 

Mehrere Kaiser nahmen für ihre 'Person die Lehre an, so z. B. 
Hsien-wön-ti (466-471) der Wei-Dynastie, Wu-ti (502-549) der 
Liang-Dynastie, der dreimal für gewisse Zeil Mönch wurde, und 
Wu-ti (557559) der Ch‘&n-Dynastie, der ebenfalls in ein Kloster 
trat. 

Unter so günstigen Umständen entwickelte sich das Mönchtum und 
Klosierwesen, an dem nun auch die Chinesen Anteil hatten, zu hoher 
Blüte. Gleichzeitig mit dem Interesse, das die Pilger nach Indien 
trieb, erhielt auch die Überseizungstätigkeit einen großen Auf- 
schwung, vorzüglich durch das Verdienst des Kumärajiva, der um 
4oo nach China kam. Seitdem nahm die religiöse Litteralur des 
Buddhismus in chinesischer Sprache einen sehr großen Umlang an. 

Kaiser Wu-ti der Liang-Dynastie brachte als eifriger Förderer des 
Buddhismus in der Hauptstadt eine Sammlung von 5400 buddhisti- 
schen Schriften zusammen, über die er einon Katalog anfertigen 
lioß 292, Unter Kaiser Yang-ui (605—617) der Sui-Dynastie wurden 
die Bücher der kaiserlichen Bibliolhek vermehrt und neu ge- 
ordnet?#, 

Aus den Üborseizungen von Sanskril-Werken ins Chinesische war 
allmählich der chinesische Tripitaka (san-is'ang) entstan- 
den, der im X. Jahrhundert als einheitliche Sammlung abgeschlossen 
war und im Jahre 972 vollständig zum Druck gelangte 2%. 

Der chinesische Tripitaka weicht in mancher Ilinsicht vom Päli- 
Canon ab, weil er in seiner Übersetzung zumeist auf ein Sanskrit- 
Original zurückgeht. Er ist, wie auch der tibetische Kanjur, umfang- 
reicher und enthält manche Texte, die nicht zum allen Canon ge- 
hörten, sowie specielle Mahäyäna-Texte, Zusätze zu der allmählich 
ontstandenen Sammlung sind noch im XIV. Jahrhundert gemacht 
wordon. Erst der Ming-Text der Periode Yung-lo (um r/4ro) giebt 
die vollständige Compilation. 

Dio Einteilung des Ganzen ist die gleiche wie beim Päli-Canon, 
in Yinaya (lü-ts'ang), Sütra (ching-Is’ang), Abhidharma (lun-ts‘ang). 
Die letzte Abteilung aber hat mit den Abhidharma-Texten des PAli- 
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Canon gar nichts zu tun. Die Originale vieler in Sanskrit abgefußtler 
buddhistischer Werke sind verloren, so daß sie nur in ihrer chinesi- 
schen und tibetischen Version erhalten sind 3, 

Die ins Chinesische überseizien Stra bilden ihrem Wesen nach 
Sanskrit-Schriften. Ihr Versländnis selzle einen in der indischen 
Ihre und Terminologie geschulten Teser voraus. Daher sind sie 
außerhalb der buddhislischen Klöster kaum gelesen worden und dem 
chinesischen Volke nach Inhalt und Sprachlorm yöllig unverständlich 
geblieben. 

Diese chinesischen Übertragungen buddhistischer Werke gehören 
nicht zur chinesischen Litleralur, sondern, trotz ihrer für as Auge 
chinesischon Form, zur indischen. Der Tripitaka sieht vollkommen 
außerhalb des chinesischen lebens. Auch rein äußerlich unter- 
scheiden sich buddhistische Schrifien von nndren chinesischen 
Büchern, indem sie nicht wie diese geheltet sind, sondern wie eine 
Uarmopika gefaltet, nach der Art der indischen Polhi, zwischen zwei 
Deckel gepreßl (chia-shu). 

Von Chinesen sind aber auch Originalwerke buddhistischen In- 
haltes in chinesischer Sprache verfaßt worden. So schrieb 'Tao- 
shih im Jahre 668 eine Eneyclopädie, die das ganze System des 
Buddhismus darstellt, unter dem Titel Ta-yüan-chu-lin. Eine Biblio- 
graphie von 2778 Werken, dio in der Zeit von 67 bis 730 über- 
setzt wurden, gibt das K’ai-yüan-shih-chiao-Iı von Chih-shöng. Bio- 
graphien berühmter Mönche schrieb Ihn-min im VL Jahrhundert 
unter dem Titel Kao-söng-chuan. Wine Geschichte des Buddhisnuus 
in Annalenform bis zur Sung-Zeit ist das Shih-shih-chi-ku-Eu des 
Chiao-an von ı3ı. 

Auch Sprachsiudien wurden durch den Buddhismus Dei den Chi- 
nesen angeregl. Mit der fremden Lehre wurde die Erklärung der 
Eigennamen und dogmalischen Ausdrücke aus dem Sanskrit nölig. 
Diesem Zwecko dient das I-chieh-ching-yin-i des Istan-ying von 
650 und das Fan-i-ming-i des Ja-yün von 11/8. 

Der Buddhismus halte sich auch gogen Angriffe und Vorfolgungen 
der Gonfueianor zu verteidigen, wie dies mit der Schrift Hu-fa-lum 
geschah. In nouerer Zeit wurden die Dogmen zusammengelaßt in 
einem Werko des XVII. Jahrhunderts Chieh-huo-pien, „Erklärung 
der Zweifel“, 
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Unter der Chin-Dynastie erfolgte auch die Übertragung des Bud- 
dhismus aul Korea, wo die Lehre vom Jahre 372 ab festen Boden 
gewann. Durch koreanische Vermittlung gelangle sie clann von 553 
ab auch nach Japan, wo sie als Religionsform in Verbindung mit 
der chinesischen Kultur zum bestimmenden Factor für die Ent- 
wicklung des Landes wurde. 

Von großer Wichtigkeit für die Geschichte des chinesischen 
Buddhismus wurde der Umstand, daß unter der Regierung des 
Kaisers Wu-ti der Liang-Dynastie im Jahre 526 Bodhidharma 
(Ta-mo, Daruma), der 28. Patriarch, von Indien nach China kam 
und so das Oberhaupt des Buddhismus in China wurde. 

Bodhidharma begab sich, vielleicht von den Brahmanen vertrieben 
und wohl auch seiner abweichenden Lehre wegen von den indischen 
Buddhisten verfolgt, auf dem Seewege nach Kanton und kam an 
den Kaiserhof nach Lo-yang. Dort soll er neun Jahre schweigend 
mit dem Gesicht gegen eine Wand gekehrt gesessen haben. Daher 
wurde er „der wandanstarrende Brahmane“‘ (pi-kuan-p‘o-lo-men, 
heki-kwan-ba-ra-mon) genannt. Nach der Legende sollen ihm über 
so tiefer Meditationsübung die Beine abgelallen sein, so Jdaß er olt 
ohne Beine dargestellt wird. Eine andre Legende berichtet, daß er 
sich, um bei der Meditation nicht einzuschlafen, die Augenlider ab- 
geschnitten habe, und daß aus den zu Boden gefallenen Lidern der 
Thee-Strauch erwachsen sei, der ein wachhaltendes Getränk liefert :9°, 

Bodhidharma soll ein Alter von mehr als 150 Jahren erreicht 
haben. Als Fortsetzer «der indischen Patriarchenwürde in 
China (tung-tsu) werden noch fünf Nachfolger des Bodhidhaıma 
gezählt: Hui-k'o (Ei-ka), Söng-is'an (Sö-san), Tao-hsin (Do-shin), 
Hung-jdön (Kö-nin), Hui-nöng (Bi-n6). Sie hatten ihren Sitz im 
Kloster Huang-mei-shan nördlich des Yang-Ise bei Chiu-chiang-Lu. 

Mit der Verlegung des Patriarchensitzes von Indien nach (ihina 
trat der chinesische Buddhismus in ein neues Stadium. Die bis- 
herige Entwicklung war keine einheitliche gewesen. Die Lehre 
war in den besonderen Formen verschiedener Schulen in China ein- 
geführt worden, so daß sich «dort seit dem Beginn des V. Jahr- 
hunderts mehrere Richtungen ausbildeten, die im VI. und VII. Jahr- 
, hundert durch weitere Neugründungen sich vermehrten. So ent- 

standen auf chinesischem Boden nach und nach die Zehn Schu- 
len (shih-tsung) des Mahäyäna, die in einem späteren Kapitel ein- 
gehend betrachtet werden sollen 297, 
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Bodhidharma selbst wurde der Begründer der Meditalions- 
Schule (Ch’an-Isung, Zen-shü), die in China und Japan in der 
Folge eine außerordentlich große Bedontung erlangie, wovon ebon- 
Falls weiter unten ausführlich zu ıeden sein wird 98, 

Durch die Bildung selbständiger Schulen trat im chinesischen 
Buddhismus eino weilgehende Zersplitterung ein. Es gibt daher 
keine einheitliche Geschichte des Buddhismus in China, sondern 
nur eine solche seiner einzelnen Secten, ja innerhalb dieser wieder 
ihrer verschiedenen Klöster. 

Jede Schule hat eine eigne Genealogie für ihren Stifter und die 
hervorragenden Persönlichkeiten ihrer Richtung. Jede hat eine be- 
sondere Linie ununterbrochener Tradition der Lehre bis zu Buddha 
hinauf aufgestellt. Mit dem Titel eines „Patriarchen“ (isu) werden 
daher iu den einzelnen Schulen diejenigen Persönlichkeiten bezeich- 
net, wolcho dio besondere Form ihrer Lehre von Indien nach China 
übertrugen, sowie auch die Stifter der ältesten Klöster (szu-Isu) 
jeder Richtung. 


* . 


Die höchste Blüte des Buddhismus in China liegt vor der T’ang- 
Zeil, im V. und VI. Jahrhundert. Dann geriet er allmählich in 
Verfall und durch die slarko Verschmelzung mil dem populären 
Aberglauben und den Zauberprakliken des Tantra-Systoms in starko 
und ständig zunchmende Entartung. Eino kräftige Tintwicklung 
wurde oinerseits durch den Mangel einer gemeinsamen Organisation, 
andrerseits durch den sich nach und nach deutlicher ausprügenden 
Gegensatz zum Chinesentum und durch politische Momente vor- 
hindert. 

Die Herrscher der T‘ang-Dynaslie haben dem Buddhismus 
gegenüber sehr vorschiedene Stellung genommen, ihn abwechselnd 
begünstigt und unterdrückt. Schon unter dem Stifter dieses Dauses, 
Kaiser Kao-Isu (618-627), schrieb Fu J im Jahre 624 eine Schrift 
gegen die fremde Roligion und riet zur Unterdrückung der Klöster, 
weil Mönche und Nonnen ein Schaden für das Volk wären, indem: 
sie sich den Pflichten gegen die Familie und den Staat enizögen 23, 
Als Folge wurde im Jahre 636 der Buddhismus und Taoismus durch 
ein kaiserliches Ediet theoretisch abgeschafft. 

Unter Kaiser IIsüan-Isung (oder Ming-huang, 713—756) setzte auf 
Grund einer Denkschrift des Yao Ch‘ung?% eine Verfolgung 
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des Buddhismus ein, bei der im Jahre yı4 12000 Mönche zum 
Rücktritt in ihre Familien gezwungen wurden. Die Folge war, daß 
nun vom Staate die Zahl der Klöster für Buddluisten und Taoisten, 
beschränkt wurde und die erforderliche Erlaubnis zur Ordination von 
Möncheu und Nonnen nur bis zu einer gewissen Iöhe erleilt werden 
sollte. Auf diese Weise behielt die Regierung es in der land, die 
abweichenden Bekenntnisse nach Belieben niederzuhalten ®, 

Kaiser Tai-tsung (763—780) war jedoch wieder ein Gönner der 
Buddhisten, und ebenso Kaiser Hsien-tsung (806--821). Als der 
Letztere einen Fingerknochen Buddhas mit großer Feierlichkeit in 
die Hauptstadt überführen ließ, gab dieses Ereignis den Anlaß, daß 
Chinas größter Gelehrter der damaligen Zeit, Han Yü, im Jahre 
8ı9 seine berühmte Denkschrift gegen die Reliquienverehrung und 
gegen den Buddhismus überhaupt verfaßte ®t2, 

Diese Schrift des Han Yü blieb allerdings erfolglos, seine Kühn- 
heit gegen den Kaiser kostete ihn seine Stellung, so daß er als Ver- 
bannter im Süden 824 starb. Aber ‚unter Kaiser Wu-isung (841 
bis 847) geschah eine allgemeine Verfolgung aller fremden Leh- 
ren, die Buddhisten sowohl wie Nestorianische Christen betraf. Zu- 
folge des Edictes von 645 wurden 4600 Klöster zerstört, a60 000 
Mönche und Nonnen veririebon 248. 

Schon der nächste Kaiser Ilsüan-tsung (847—860) jedoch be- 
günstigie wieder den Buddhismus. Er nahm das strenge Verbot 
gegen die Lehre zurück und gestattele den Wiederaufbau der zer- 
störten Klöster. Dies wird namentlich geschehen sein aus Rücksicht 
auf den Aberglauben des chinesischen Volkes, denn der Buddhis- 
mus hatte in dem geomantischen System :des Föng-shui einen star- 
ken Bundesgenossen gowonnen. 

Unter dem Drucke dieser Verfolgungen während der T’ang-Zeit 
und infolge der Beschränkung der Klösterzahl hatle der Buddhis- 
mus viel von seiner Ausdehnung und ‚Wirkung verloren. Er ist seit- 
dem von der chinesischen Regierung zwar geduldet worden, aber 
stets als Trrlohre verdammt geblieben. 

Ein Ediel von 955 bestimmte eine weitere starke Verminderung 
der Klöster, Tür den Eintritt in einen Mönchsorden sollte Lort- 
on die Erlaubnis der Eltern und Großeltern erforderlich sein. Die 
einschränkenden Bestimmungen gegen den Buddhismus blieben wäh- 
rond der Sung-Dynastie im wesentlichen die gleichen wie 
zu Ende der T’ang-Zeit, Die Zahl der Mönche wurde möglichst 
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niedrig gehalten. Die Erlaubnis zur Ordination wurde von der Re- 
gierung dann vielfach gegen Geld un die buddhistischen und tao- 
istischen Klöster erteilt. 

Kaiser Chön-Isung (998-1023) gab im Jahre 1019 den Kintritt 
in die Klösicr wieder frei, was zu einer außerordenllichen Vermeh- 
rung ihrer Mönche führte, Aber sein Nachfolger Jen-Isung (1023 
bis 64) unlersagio wieder die Verbreitung der Lehre und suchte den 
Buddhismus völlig auszurotien. 

In der Sung-Zeit aber hal doch der Budıhismus einen tiel- 
gehenden Einfluß auf das geistige Leben Chinas ausgeübt und nach 
dieser Seite einen Höhepunkt seiner Wirkung erreicht, wenn auch 
seine religiöse Bedeutung schon erheblich gesunken war. 

Unter buddhistischem Eintluß gewann die Philosophie der 
Sung-Zeit nach der formalen Seite der Logik einen neuen Ausdruck. 
Obgleich gerade sie dio national-chinesischen Gedanken zu ihrem 
Stoffo wählte und dem Confueianismus seine unbedingto Auloritäl 
als einzig orthodoxer Lehre sicherte, erfolgte doch die Ausgestal- 
tung des chinesischen Denkens zu festem System nach indischer Me- 
thode. Im Jahre 1035 wurde eins Schule für Sanskrit-Studien he- 
gründet, und der große Chu IIsi hal selbst die buddhistischen 
Schriften studiert. 

Während der dann eintretenden Teilung des chinesischen Reiches 
fand der Buddhismus im Norden Pörderung im State der (ihi- 
tan. Dor vorlotzte Herrscher der Liao-Dynastie, 'Tao-Isung (1055 
bis ııor), bekannte sich selbst zur buddhistischen Lehre, 

Dio ierrschaft der Mongolen brachte bei ihrer allgemeinen 
religiösen Indiflerenz allen Bekenntnissen in ihrem weiten Reiche 
Duldung. Insbesondere erfuhr der Buddhisnus von ihnen eilrigo 
Pflege und nahm daher einen großen Aufschwung. Damals Fand 
eino neuo Übertragung der huddhistischen Lehre von "Tibet her nach 
der Mongolei statt, die für die Folge auch auf China ihre Wirkung 
äußerte, 

Hubilai begünsligte in hervorragendem Maße len Buddhis- 
mus, suchte dagegen das Anschen des Confucianismus zu vermin- 
dern und den Taoismus zu unterdrücken 25, Im höchsten Ansehen 
stand an seinem Ifofe der gelehrte Phags-pa Lama, der der Be- 
gründer der tibotischen Tlierarchie wurde 216, 

“ Von den Nachfolgern des IIubilsi auf dem Throne von China war 
namentlich Kaiser Wu-tsung (= llaitan, 1308-—ı1) ein Förderer 
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des Buddhismus. Unter ihm wurden die Klöster stark vermehrt. 
Die buddhistischen Texte wurden aus dem Tibetischen nd Ghine- 
sischen ins Mongolische übersetzt. 

Der Stifter der Ming-Dynastie, Chu Yüan-chang, war selbst 
in seiner Jugend ein buddhistischer Mönch gewesen. Zu Anfang 
seiner Regierung begünstigte er auch die fremde Lohre, doch wur- 
den durch ein Edict von 1372 die einschränkenden Bestimmungen, 
aus der Sung-Zeit erneuert und Maßnahmen zur Unterdrückung der 
buddhistischen und taoistischen Priesterschaft getroffen. 

Auch Kaiser Ch‘eng-tsu (1403—25, Periode Yung-lo) war dem 
Buddhismus abgünstig und schränkte die Ordinationsbedingungen 
noch mehr ein. Es sollto niemand mehr vor dem 40. Lebensjahre 
in ein Kloster treten. In gleicher Weise verfuhr auch Kaiser Ying- 
tsung (1486—5o und 174,57—65). Die folgenden Ierrscher Ilsion- 
tsung (1465-87), Hsiao-Isung (1488—1505), Wu-isung (1506 bis 
1522) dagegen waren teilweise dem lamaistischen Kultus geneigi. 

Kaiser Shit-tsung (1522—67) jedoch wandie wieder strenge Maß- 
nahmen gegen den Buddhismus an. Wie Confucius von Hubilai de- 
gradiert worden war, so wandte sich dieser IIerrscher umgekehrt 
mit Ehrenstrafen gegen Buddha. Die Härte, mil der er gegen die 
Bekenner der Lehre verfuhr, führte zu einer Rebellion, bei der das 
Volk mit den Mönchen sympathisierte, deren Klöster von den Sol- 
(daten geplündert wurden. Die auf solche Weise entstandene Gä- 
rung im Lande hat dann zum Untergange der Ming-Dynastie beige- 
tragen, woran auch die seit 1623 in Shan-lung aufgetretene Gesell- 
schaft des „Weißen Lotus“ (Pai-lien-chiao) starken Anteil hatte. 

Die Herrscher der Mandschu-Dynastie zeigten denselben anli- 
buddhistischen Geist wie die der Ming-Dynastie. Er zeigt sich deut- 
lich im Staats-Gesetzbuch (Ta-Ch‘ing-lü-li), dessen Bestimmungen voll- 
Ifommen mit denen der voraufgegangenen Periode ("Ta-Ming-lü-li) 
üboreinslinunen, vor allem aber im „Heiligen Edicl‘“ (Sheng-yü) 
des Kaisers K‘ang-hsi, dessen 7. Paragraph ansdrücklich alle vom 
officiellen Confucianismus abweichenden Irrlehren verdammte ®, 

Es war die gleiche Besorgnis vor der \Vühlarbeit der Geheim- 
hünde, die sich vielfach mit den buddhistischen Secten verbanlen, 
die sowohl die Ming- als die Ch‘ing-Dynastie zur Unterdrückung 
des Buddhismus bewog. Daß gleichwohl die ersten Mandschu-Herr- 
scher auch Zuneigung zum Lamaismus zeigten, halte den politischen 
(Grund der Gewinnung der Außenländer, denn Tibet und die Mon- 
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golei slanden ganz unter dem Finflusso der lamaistischen LIierarahie, 
Das Verhältnis der Kaiser zum Buddhismus im eignen Lande war 
ein grundsätzlich andres als da, wo es die Religion der Nehonländer 


betraf 238, 


Kapitel XI 


VERIÄLTNIS DES BUDDIISMUS ZU STAATSREGIERUNG 
UND VOLKSTUM IN GIIINA 


Nach dem im vorigen Kapitel gogebonen kurzen Überblick über die 
äußere Geschichte des Buddhismus in China müssen wir das innere 
Verhältnis betrachten, in dem er zu Kaisertum und Staatsregierung 
einerseits, zum Volkstum und religiösen Glauben der Chinesen an- 
drerseits gestanden hal. 

Wir sahen, daß der Buddhismus in der Geschichte Chinas von 
den Kaisern der vorschiedonen Dynaslion abwechselnd begünstigt 
und unterdrückt worden ist. Binige Dynaslien, die China politisch 
beherrscht haben, so die nördlichen Tataren-Staaton und das Mon- 
golenreich, waren vorzugsweise buddhistisch., Abor auch mancho 
Kaiser der Ian-, T‘ang- und Ming-Dynastio haben eine starke per- 
sönliche IIinneigung zum Buddhismus bowiesen. 

Obwohl diese Uerrscher zu Zeilen die Ausbreitung der buddhi- 
slischen J,ehro nach Kräften gefördert haben, hat doch keiner von 
ihnen gowagl, den Buddhismus zur Stautsroligion zu erheben. Dies 
wire bei der [esten Form des chinesischen Kulturgebiudes und 
Staalswosens, die ihre Yoraussolzungon durchaus im confucianischen 
Dogma halten, ganz unmöglich gewesen und hätte sich niemals 
durchführen lassen. 

Dio fremden Uerrscher, die zeitweilig tiber das Land China ge- 
boten, haben sich doch immer der alten chinesischen Kultur unter- 
werfen müssen, Nur in ihren Formen konnten sie herrschen. Der 
chinesische Staat aber war seit der Ilan-Zeil, in der sein Gebäude 
errichtel worden, ganz auf dem Fundament der confucianischen 
Lehre, die in dor klassischen Lilteratur ihren geheiliglen Ausdruck 
gefunden, aufgebaut. 

Daher hat das coonfucianische Systom von Siaals wegen 
immer als das allein berechligle und einzig orthodoxe gegolton. Der 
Confucianismus war weniger eine Landosreligion als das Staats- 
princip Chinas. Dieses hat zu allen Zeiten unbestritien gogolten. Es 
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hat auch unverändert bestanden, während fremde Dynastien über 
China herrschten, es ist auch wirksam gewesen unier Kaisern, die 
persönlich einem andren Glauben anhingen. 

Das Verhalten der chinesischen Staatsregierung mit Ilinsicht auf 
den Confucianismus und abweichende Lehren ist steis mehr vom 
politischen Gesichtspunkte als vom religiösen bestimmt worden. 
Im Staatssinne galt jede andre Richtung als die confueianische für 
ketzerisch. 

Der Standpunkt, der den Irrlehren gegenüber einzunehmen sei, 
war schon von Mäng-ise in der schärfsten Form vorgezeichnet wor- 
den ?12, Die orthodoxen Grundsätze, welche die Grundlage des Staats- 
wesens bildeten, mußten unbedingt gestützt werden. Jede andre 
Meinung, gleichviel ob religiöser, philosophischer oder politischer 
Art, war zu verwerfen. Wenn auch das chinesische Volk religiös 
indifferent war, so konnte doch die Regierung des chinesischen 
Staates niemals tolerant sein. 

Wo ein festes Dogma ist, da kann keine Toleranz bestehen. Am 
wenigsten aber ist dies möglich da, wo religiöse Fragen nach 
ihrer politischen Bedeutung beurteilt werden, wie dies in China 
stels der Fall war, Von Staais wegen sind abweichende Lehren inı- 
mer verboten gewesen. Die Duldung der chinesischen Regierung 
gegen [remdo Religionen ist eine Fabel, der alle Tatsachen der Ge- 
schichte widersprechen. 

Der Confueianismus hat zu allen Zeiten jede andere Richtung be- 
kämpft, sie durch Regierungsmaßnahmen unterdrückt und zeitweise 
auch gewaltsam verfolgt. Dies botraf in älterer Zeil sowohl den 
chinesischen Taoismus als den fremden Buddhismus, wie in neuerer 
Zeit auch den Islam und das Christentum. 

Von orthodoxer Seite haben die Buddhisten mehr als die 
Taoisten zu leiden gehabt, Während der Taoismus auf Grund 
seiner von Anfang her bestehenden und sich allmählich verschärfen- 
den Gegensätze zum Confucianismus, der einzig richtigen und or- 
laubten Lehre, als nicht-orihodox (pu-cheng, pu-tuan) galt, wurde 
der Buddhismus geradezu als ketzerisch (sieh, yin) angesehen. 

Als wirksames Moment bestand auch immer die Tatsache, daß der 
Buddhismus aus fremder Sphäre, aus andrem Kulturkreise siammio 
und von außen her nach China übertragen worden war, wihrend 
doch der Taoismus auf chinesischem Boden als ein ureigenstes Pro- 
duct der altchinesischen Kultur erwachsen war, innerhalb deren er 
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mit seinen Gedanken nur eino vom officiellen confucianischen Stand- 
punkto abweichendo Richtung verlral, 

Daß eine gewisso Verwandtschaft zwischen Taoisinus und Bud- 
dhismus vorhanden war, konnte «doch nicht vergessen lassen, daß 
der eine eing einheimische, der andre eine ausländische Lehre war, 
Das gegenseitige Verhältnis von Taoismus und Buddhismus 
war eine Sache für sich. Verbotene Lehren aber waren heide. Und 
gerade die gemeinsame Verfolgung, der sie ausgeselzL waren, wurde 
der Anlaß zu einer noch engeren Annährung als sie schon mit der vor- 
handenen Übereinstimmung mancher Gedankenrichlung gegeben war, 

Als dann Taoismus und Buddhismus äußerlich und innerlich sich 
gegenseitig immer mehr anglichen und nach und nach immer lester 
miteinander verschmolzen, tralen sie damit auch gemeinsam in aus- 
gesprocheneren Gegensatz zum Staals-Confucianismus. Schließlich 
ist der religiöse Taoismus zu seinem größeren Teile in Kloster- 
Buddhismus aufgegangen. Die Schicksale beider Religionen in China 
sind daher wesentlich die gleichen. 

Dio Verlolgungen, von denen die Geschichte berichtet, vich- 
teten sich nicht eigentlich gegen die buddhistische Religion als solche, 
sio betrafen vielmehr nur die excessiven Erscheinungen und ihr 
Verhältnis zum Staalsprincip und Familiengedanken, Bekämpft wur- 
den nicht religiöse Dogmen, sondern politische und sociale Grund- 
sälze, die im Widersprucho zum Ghinssentun standen. 

Vom confueinnischen Standpunkte mußten die Askose und die 
Klostorregeln isn Bucktlhismus, und indiroet auch im Kloster-Vaois- 
mus, als staats- und gesellschaftsfeindlich empfunden werden. Das 
oholoso Mönchsloben zerstörte die Wanilienpflicht nnd verletzte die 
Forderungen der Piolät. Das Gölibat war absolut unchinesisch. 
Dies ist der Haupigrund, aus dem die buddhistische Lehre in China 
politischen und socialen Widerstand linden mulste. 

In die Glaubenslragen fremder Religionen hal die chinesischo 
Regierung sich niemals gemischt. Sie hat nur stets die Üxcesse und 
Mißbräuche abgewehrt, welche buddhistische Theorien auf den poli- 
tischen und socialen Organismus von Staat und Volk ausübten. Daher 
schritt sio ein gegen die volkswirtschaftlich unerwünschte Überhand- 
nahme der Klöster, welche Monschenkraft der productiven Arbeit 
entzogen und das Wachstum der Bevölkerung schädigtien. 

So durften seit der T’ang-Zeit ohne kaiserlicho Erlaubnis keine 
neuen Klöster gegründet werden. Die Ordination der Mönche und 
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Nonnen bedurfte einer staatlichen Genehmigung, und solche wurde 
immer nur für eine fesigesetzle Anzahl und bestimmte Altersgrenze 
erteilt. Auf dieso Woise hat die Regierung stets eine Conirolle über 
das Mönchswesen ausgeübt. 

Die taoistische Priesterschaft ist seit der Sung-Zeil mehr und 
mehr in der buddhistischen Geistlichkeit aufgegangen, so daß dio 
Zahl der taoistischen Klöster gegenüber den buddhistischen eine 
außerordentlich geringe war, Der Kloster-Taoismus hat ein ganz 
vorborgenes Dasein geführt. 


Die Reichsregierung hat also stels den orthodoxen Standpunkt 
des Confucianismus vertreten, auch wenn ein Kaiser selbst ein An- 
hänger des Buddhismus war. Als Kaiser von China war jeder 
Herrscher selbstverständlich Confucianer. Das ganze conlucianische 
System iand jain der Person des Kaisers seinen höchsten Ausdruck. Das 
Gebäude der chinesischen Kultur hatte im haiser seinen Schlußstein. 

Der Kaiser war der Herr aller Unterthanen im Reiche, also auch. 
das Oberhaupt aller unter seinem Schutze lebenden Buddhisten. Der 
Kaiser als Sohn des Ilfimmels war der Hohepriestor der Staats- 
religion, in der er das ganze Volk vortrat. Als natürliche Folge seines 
Vorhältnisses zur Menschheit ergab sich, daß er auch eine wichtige 
Rollo für die Bekenner des Buddhismus in China spielen mußte. 
Der confucianische Kaiser wurde eine nolwondige Instanz auch für 
die chinesischen Buddhisten, Er stand in gewissem Sinne auch für 
sie an der Spitze ihres Systems. 

Der Kaiser war der unbedingt höchste und. einzige IIerr aller 
Menschen. Ja, er war nach der Staatsreligion auch der Herr der 
Götter. Er stand also auch über den Figuren des buddhistischen 
Pantlıcons, Er wurde selbst von den chinesischen Buddhisten als 
ein heiliges und göttliches Wesen angesehen. So kam es, aß der 
confucianische Kaiser als ein „Lebender Buddha“ (chin-tang-Fo-yeh) 
aufgelaßt werden konnte 200, 

Kein chinesischer Kaiser hat sein göttliches Ansehen, das ihm im 
confucianischen Sinne als Vortreter des Himmels zukam, jemals an 
ein geistliches Oberhaupt abgetreten. So konnte in China auch nie 
eine kirchliche Hierarchie entstehen, die nicht in diesem Kaiser 
selbst gipfelte. Der Buddhismus hat daher in China als Religion 
und Kirche niemals eine allgemein beherrschende Rolle gespielt, wie 
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in Japan, oder gar politischen Einfluß gewonnen, wie in Tibet und 
in der Mongolei. 

Der Buddhismus blieb in China stets dem Staalsprincip 
unterworfen. Der Siaatsgedanke hat in China immer volle Ilere- 
schaft besessen über irgendwelche religiösen Glaubenssälze, Religion 
war in China Staalsangolegenheit. So hal die Kaiserregierung auch 
die Formen des Buddhismus geregell und das fremde System in 
den Organismus des Reiches eingepaßt. Por confucinnische Kaiser 
von China ist auch in Fragen der buddhistischen Dogmatik und 
Litteratur für die Unterihanen seines Landes sleis die Instanz 
oberster Entscheidung gewesen. 

In dem Verhältnis der Staalsregierung zum Buddhismus war 
durchaus der politische Gesichtspunkt bestimmend, nicht der veli- 
giöse. Um die buddhistischen Dogmen hat sio sich nie weiler go- 
kümmert. Als Religion ließ sie die einzelnen Schulen gowähren, 
Der Staat hat aber stels eine Controlle ausgeübt über die Formen 
der buddhistischen Gemeinschaften innerhalb des Gesamlorganis- 
mus des chinesischen Volkes. 

Zu diesem Zwecke gab er Beslimmnungen über die Zulassung zur 
Priesterschaft und Aufnahme in die Mönchsorden, Er selzle die 
Zahl der Klöster und ihrer Insassen fest, das Alter für Novizen und 
Vollmönche, er behielt sich die Genehmigung zur Ordination der 
Priester für bestimmte Termine vor und regelto die Vorschriften 
des Klosterlebens, 

Dio buddhistische Kircho war in China immer nur unter slarken 
Einschränkungen geduldet. Sio orhielt vom Staalo keinorlei Unter- 
stülzung oder lixistenzmittel. Sio mußte sich solhst durch freiwil- 
lige Beiträge ihrer Anhänger im Volke erhalten, Der Buddhismus 
erscheint also in China vollkommen als eine Privatangelegenheit 
soiner Bekenner, 

Die Zugehörigkeil zum buddhistischen Glauben kann in China 
keinen Unterthanen von seinen Pflichten gegen Staat und Üesoll- 
schaft entheben, Das Gesetz verpflichtet auch die buddhistischen 
Priester zur Erfüllung der allgemeinen Vorschriften der Wamilion- 
pietät, zum Gehorsam gegen ihre Bltern, zum Vollzug dor Alnen- 
opfer, zur Beobachtung des Trauereodex. 

Dagegen hat das Staaisgesetz bei denjenigen Personen, denen die 
offieielle Erlaubnis zum Eintritt in den Mönchsstand erteilt wor- 
den ist, das Cölibat unter Schutz gestellt, Jeder buddhistischo Prie- 
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ster, der eine Frau oder Goncubine nahm, wurde nach dem Ta-Ch’ing- 
lü-li mit 80 Stockschlägen und Ausschluß aus der Priesterschalt bedroht, 

Der Litferatenstand, auf dem das Beamtentum in China ruhle, 
hat die Schriften des Buddhismus nie beachtet. Themata lür Siaals- 
prüfungen wurden aus den klassischen Büchern (ching) gewählt, 
welche die Quellen des orthodoxen Confueianismus bildeten, allen- 
falls auch aus den philosophischen Texten (tse), in denen die 
Lehren des älteren Taoismus enthalten sind, aber niemals aus der 
buddhistischen Litteratur. 

Die Regierung unterdrückte auch, und dies mit vollem Rechte, 
Gefahren, die ihrem Bestande von den Einflüssen buddhistischer Leh- 
ren drohten. Zweifellos wirkte die buddhistische Lehre zerseizend 
auf den Staat. Die buddhistischen Klöster haben zu verschiedenen 
Zeiten in Zusammenhang gestanden mit den politischen Bewegun- 
gen inı Lande. Sio sind häufig die Brutstätten geheimer Verschwö- 
zungen gewesen, so daß von ihnen staatsfeindliche Rebellionen 
ihren Ausgang nahmen. 

Die buddhistischen Mönche haben, in China wie in Japan, 
vielfach Anteil an Kriegshandlungen genommen 2%, Tine von den 
Klöstern ausgehende politische Propaganda hat mehrmals einen Um- 
sturz vorbereitet und den Untergang einer Dynastie herbeigeführt. 

Unter buddhistischem Einflusses sind in China zahlreiche Ge- 
heimbündo (pi-mi-chiao-hui) erwachsen, die in der Geschichte 
des Landes unter wechselnden Namen aufgetreien sind und olt eine 
verhängnisvolle Rolle gespielt haben 252, Sie sind mit dem Secten- 
wesen des Buddhismus auf das Engste verknüpft, In ihrem Ver- 
hältnis zum Volke haben dio buddhistischen Secten oft fast eben- 
sosehr den Charakter politischer Geheimbünde als religiöser Ge- 
meinschaften getragen. 

Wie durch den Buddhismus viele nützliche Vereine der Laien- 
welt ins Leben gerufen wurden, zum Zwecke wohltäliger Bestre- 
bungen, als Organisationen privaler Milde und communalor Hilfe, 
als harmlose Vegetarier-Bünde usw., so haben sich andrerseits auch 
verboteng Absichten und gefährliche Tendenzen häufig unter den 
Schutz der buddhistischen Form gestellt. Das Geheimnisvolle, das 
in den Lehren der buddhistischen Schulen lag, hat auch allen mög- 
lichen vorbrecherischen Zielen zum Deckmantel gedient. 
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Während Confucianismus und Taoismus sich als zwei Zweigo dar- 
stellen, in die sich die altchinesischen Anschauungen, von gemein- 
samer Quells nationaler Kultur ausgehend, geirennt haben, ist der 
Buddhismus ein dem Chinesentum aufgepfropftes fremdes Reis. Der 
Buddhismus ist das erste [remde Element gewesen, das in den 
chinesischen Kulturkreis eindrang. Er ist auch dio einzige Lremde 
Lohre, die in China Boden gewonnen hal. 

Der reine Buddhismus ist seinem wahren Gehalte nach nie in China 
aufgenommen worden. Fir konnte dort nicht einmal verstanden wer- 
den. Donn indisches und chinesisches Denken widersprachen sichin ihren 
Grundlagen vullkomnien. Dio echte I,chre Buuldhas bedeutete Jür China 
immer ein Tremdes, das oe gewallsame Umwandlung nicht angenom- 
men worden konnte, Die eigentlichen Grundgedanken des Buddhismus, 
sein Pesshnismus, der Leben und Welt verneinte, fanden bei den Chinesen 
keinen Widerhall. Sio gewannen außerhaltı der Klöster Kaum Verbreitung. 

Nur in stark entarleter Form konnte der Buddhismus in China 
Fuß lassen. Der Geist der Duldung und das Fehlen Lester Doginen 
bofähigte ihn, eine Vermischung einzugehen mit jeder Art von Glau- 
ben und Aberglauben, den er in andren Ländern vorfand. Dex Nörd- 
liche Buddhismus kennzeichnet sich als ein ausgesprochen ekloklisches 
und synkrolistisches System. Seine Fintwiekhung auf chinesischem 
Boden stellt weitere Entfernung von seiner ursprünglichen Basis dar. 
Mit der ihm eignen Anpassungsfähigkeit ist der Buddhismus in China 
sehr bald chinesisch geworden. Tr gelangte nach verschiedenen Rich- 
tungen zu Compronissen zwischen der roin-buddhistischen Lehre‘ 
und den chinesischen Anschanungen und populären Kormen des Abor- 
glaubeng 29%. So steht der chinesische Buddhismus als eine 
Erscheinung für sich da. 

Die Chinesen haben vom Buddhismus stels nur den Namen und 
die äußeren Formen angenommen. Sein wahres Wesen blieh ihnen 
völlig [remd. Vielo Lohren des eigentlichen Buddhismus, und zwar 
gerade die wichtigsten, dio seine Kernpunkte ausmachen, lielen dem 
chinesischen Volkscharakter durchaus entgegen. Dies ist der Grund 
dnfür, daß der Buddhismus in China keine raschen und offenen 
Erfolge haben konnte, daß seine Verbreitung zunächst auf beslimmte 
Klöster beschränkt blieb. Es bedurfte mehrerer Jahrhunderte, bevor 
der Buddhismus als Religion beim chinesischen Volke Einfluß gewann. 

Inzwischen aber hatte die Regierung ihr Verhalten gegen dio [rende 
Lehre in einer Weiso geändert, die ihr gie erfolgreiche Ausbreitung 
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sehr erschwerte, Als der Buddhismus beim chinesischen Volke ein 
Bedürfnis geworden war, versagte der Staat ihm die Anerkennung 
und hinderte seine freis Entwicklung. 

Zwischen Buddhismus und Chinesentum gab es sowohl 
verwandte als gegensätzliche Punkte. Der Buddhismus hat stets im 
Widerspruch zum Familienprincip des chinesischen Volkes und zum 
Siaatsgrundsatz der Kaiserregierung gestanden. Familiensinn und 
Ahnendienst beherrschten das chinesische Leben vollkommen. Askeso 
und Mönchtum aber waren im Buddhismus ein Element, das dem 
chinesischen Familiengedanken feindlich war. Sie mußten daher vom 
confucianischen Standpunkte zugleich als ein staatsgefährliches Mo- 
ment empfunden werden. 

Vor allem war das Gölibat durchaus unchinesisch. Die Forde- 
rung des ohelosen Lebens bildete daher auch das stärkste Hemmnis 
für die Verbreitung des Buddhismus. Die Askese war zwar von 
der taoistischen Richtung schon seit alter Zeit geübt worden. Ein 
Cölibat aber war ihr unbekannt. Auch später hat die nach bud- 
dhistischem Muster organisierte taoistische Kirche die Forderung der 
Ehelosigkeit nicht angenommen. 

Durch die Aufnahme der brahmanischen Götterwelt in sein System 
var das Mahäyäna zu einer polytheistischen Religion geworden. In 
gleicher Weise wurden auch die unsichtbaren Kräfte der chinesischen 
Naturreligion zu deutlichen Gölterfiguren versinnlicht und in das 
efweiterte Pantheon einbezogen. 

Andrerseits knüpfte der Buddhismus mit seiner Lehre von den 
Wiedergeburten an den Ahnenkult an. Die buddhistische Lehre des 
Überganges aus einer Existenz in die andro widersprach £reilich bei 
ihrer Leugnung einer selbständigen Seele vollkommen dem Gedanken 
des chinesischen Ahnenkultes, der das Fortbestehen der Individualität 
nach dem Tode zur Voraussetzung hat. Es ist aber dem Buddhismus 
auch in diesem Punkte gelungen, sich den chinesischen Anschauungen 
anzupassen. 


Die einheitliche chinesische Kultur lehnte alle fremden Einflüsso 
ab, Die im Chinesentum selbst vorhandenen und seit der Han-Zeit 
schärfer hervortretenden Gegensätze aber boten dem Buddhismus Ge- 
nn zum Eindringen. Der Buddhismus in China erhielt seine 

Stäpke daher, daß er imstande war, bestehende Lücken in den volks- 

Krause, Ostasien 
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tümlichen Vorstellungen auszufüllen und Ersatz zu bieten in manchen 
Punkten, wo das Bedürfnis des Volkes unbefriedigt geblieben war. 

An der olficiellen Staatsreligion hatte die Masse des Volkes keinen 
Anteil, Die orthodoxe Lehre auf confucjanischer Grundlage war 
wesentlich die wissenschaftliche Religion der höheren Stände. Sio 
hing auf das Engsto zusammen mit der Kaisorrogierung, «dem Bo- 
amtenorganismus und der Litteratenbildung. Das Volk pflegte den 
familiären Ahnenkult und hing besonderen abergläubischen Vor- 
stellungen an, 

Für beide, die Staatsreligion und den volkstümlichen Alınendienst, 
fehlte es an einem anschaulichen und greilbaren Glaubensinhalte. 
So war es natürlich, daß sich die Masso der Chinesen, abgesehen 
vom orthodoxen Littoratenstande, andren Richtungen zuwandte und 
in gewissen Dingen beim Taoismus und Buddhismus Ersatz zu Linden 
suchte, 

Der Buddhismus war imstande, durch Versinnlichung der un- 
sichtbaren und übersinnlichen Naturkräfte der altchinesischen Religion 
eine Teste Vorstellung zu geben von den Mächten, die über dio Natur 
und das Menschenschicksal herrschten. Die universistischen Anschau- 
ungen wurden so zu polylheistischen. \ 

Der Buddhismus konnte alle Fragen beantworten, über die Con, 
facius nichts Bostimmtes gesagt hatte, Insbesondere waren es die 
Fragen des Jenseits, über die in den einheimischen Systomen ent- 
weder gar nichts Posilives gesagt war oder nur sohr verschwommene 
Begriffo exislierlen, über die das Voll aber doch näheren Aufschluß 
und deutlichero Mitteilungen verlangte. Solcho lieferte ihm der Bul- 
dhismus, indem er an den chinesischen Alınenkult die indische Lehre 
der Wiedergeburten anknüpfte. 

Der Taoismus kannte nur das Streben nach individuellee Lebens- 
vorlängerung bis zu persönlichor Unsterblichkeit, dio auf mystischem 
oder occultistischem Wege zu erreichen war. Im Ahnendiensto war 
nur die ganz allgemeine Vorstellung einer lorteristens der Scole 
oder der einzelnen Toilo einer complexen Seole des lebenden Menschen 
vorhanden, Dem gegenüber lehrte nun der Buddhismus eino Rück- 
kehr zum Leben durch Wiedergeburt, doren Art vom Verdionsto im 
vergangtinen Dasein beslimmt wurde. 

Das Muhäyäna führte nicht nur die Lebenden zu stulenweiser Ver- 
vollkommnung und schließlicher Seligkeit, es erlösto auch dio Toten 
von den Strafen und Qualen der Uölle, Mierin bildete der Buddhis- 
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mus also eine Ergänzung des Ahnenkultes. Durch die Fürbitte für 
die Toten haben die buddhistischen Priester vor allem ihren starken 
Einftuß beim chinesischen Volke gewonnen. Ihre Mitwirkung wurde 
bei allen Toodesfällen unentbehrlich. Erst durch die buddhistischen 
Erlösungsgebete wurde den Chinesen ein Mittel geboten zu activer 
Beeinflussung des Schicksals ihrer verstorbenen Ahnen. 

So ist es nicht wunderbar, daß vom chinesischen Volke mit Eifer 
die gezeigte Gelegenheit ergriffen wurde, einmal über die Dinge nach 
dem Tode Sicheres zu erfahren, sodann auch Mittel zu erhalten zur 
Hilfe gegen die drohenden Höllenstrafen. 


Auch mit seinen pessimistischen Gedanken und asketischen Übungen 
kam der Buddhismus in China nicht auf grundsätzlich unempfäng- 
lichen Boden. Er fand dort manche Geistesrichtung vor, die ihm 
verwandt erscheinen konnte und ein Anknüpfen der eignen Lehren 
an vorhandene Vorstellungen erlaubte. 

So bestand namentlich vielfache Ähnlichkeit in den Gedanken des 
Taoismus und Buddhismus. Die gleichen Resultate wurden 
von ihnen freilich von ganz verschiedenem Ausgangspunkte aus er- 
reicht. Das Motiv bildete hier den Punkt scharfer Unterscheidung 
beider Systeme. 

Dem Buddhismus fehlte in der Voraussetzung der praktische Zweck 
und dıe Tendenz auf das Leben der socialen Gemeinschaft, die lür 
jede Fragestellung der Chinesen, auch bei den taoistischen Philo- 
sophen, maßgebend waren. Der indische und der chinesische Ne- 
galivismus tragen grundsätzlich verschiedenen Charakter. Aber 
sie gelungen zu gleichen Schlüssen und Werturteilen. Daher weisen 
dio teoistischo und die buddhistische Eihik last ganz gleiche 
Lehren auf. 

Trotz der überraschenden Tatsache einer vielfachen Übereinstim- 
mung in den Gedanken bei der indischen Philosophie und der Lehre 
des Lao-tse ist deren directer Zusammenhang nicht anzunehmen. 
Obwohl Gautama und Lao-tse wohl zur gleichen Zeit gelebt haben 
mögen — Tür beide ist ja die Datierung ihres Lebens sehr un- 
sichor —, ist eine Verbindung der beiden Persönlichkeiten und ihrer 
Lehren doch unbedingt abzulehnen 2%, 

Solche Verwandtschaft der Gedanken bei Taoismus und Buddhismus 
ermöglichte aber leichte Annäherung beider Systeme und allmähliche 
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enge Verschmelzung ihrer Lehren. Die Neigung zun Synkretismus, 
die auf beiden Seiten bestand, führte dann zu völliger Fusion. 

Das Mahäyäna brachte eine [erlig formulierte religiöse Dogmatik 
und ausgebildete Mönchsdisciplin mit, die beide bisher in China 
gefehlt halten. Erst durch den Buddhismus wurde ein System reli- 
giöser Gebote, oder vielmehr Verboto (chich), aufgestellt als Regeln 
zur Erlangung der verschiedenen Stufen menschlicher Vollkommen- 
heit. Auf solche Weise wurden die chinesischen Moralvorschriften 
orweitert und specialisiert. 

Der Buddhismus hat den Taoismus beeinflußt in Dogma, Kult 
und Religionsgemeinschaft. Er machte dabei selbst weitgehende Zu- 
gesländnisso an die chinesischen Anschauungen. So wurde der Glaube 
des chinesischen Volkes allmählich zu einem unentwirrbaren Gemisch 
von Einheimischem und Fremdem, in dem con£ucianische, taoistischo 
und buddhistische Elemente zusammenflossen. 

Der Taoismus übernahm bei seiner Ausgestallung zu einer 
Religion vom Buddhismus das Götterpantheon und die Mythologie, 
Tempelkult und besondere Riten, Pricsterlum und Mönchswesen, 
kirchliche Organisation und Kloslerdisciplin, Ikonographie und Bil- 
demerehrung. Nur das Cölibat hat er nicht angenommen. In diesem 
Punkto bestand ein unversöhnlicher Gegensatz. Das buddhislische 
Mönchswesen basierlo auf der Khelosigkeit, ihre Forderung abor 
lief den Familiengrundsätzen zuwider, in denen das chinesische Volks- 
leben wurzelte. 

Rein buddhistisch blieben die Vorstellungen von Paradies und 
Hölle sowie dio ganzo Lehro vom Jenseits, die in den aoismus auf- 
genommen wurden, 'lotenmessen und alle die Verstorbenen betref- 
fendeu Riten wurden spälor gemeinsam von taoislischen und bud- 
dhistischen Priestern vollzogen. 

Der ‘Taoismus ahmte dio buddhistischo Kirchenorganisation nach, 
Er nahm auch, wie es in Tibet geschah, die Idee eines höchstem 
Pontificates an, das aul successiven Wiedergeburten (Reincarnalionen) 
berubte, So gelangle der 'Taoismus sogar zu einer größeren kirch- 
lichen Einheit, als sie der Buddhismus erreichen konnte, Kine 
buddhistischo ilierarchie komnte sich nur in Tibet und 
in der Mongolei entwickeln, in China selbst war dies aus politischen 
Gründen unmöglich. 

In seiner populären Gestalt [loß der Buddhismus in China zu- 
sammen mil dem taoistischen Exorcismus, Im Mahäyina Landen 
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sich sowohl philosophischer Mysticismus in Theorie und Praxis als 
auch phantastische Beschwörungen und Zauherriten. Buddhistische 
Priester übten, ebenso wie taoislische, einen starken Einfluß auf das 
Volk aus durch die sinnfälligen Formen des Tempelkultes sowie 
durch die Bannung böser Geister, besonders bei Ausübung der 
Functionen bei den Totenmessen, die sie gemeinsam versahen. 

Die Priester heider Religionen waren zugleich Exoreisten. Sie 
konnten die Seelen der Toten von der Nölle erretten und wirkten 
als Zauberer und Ärzte für die Lebenden. Von besonderer Bedeutung 
war dıe Verbindung, die der Buddhismus mit dem volkstümlichen 
Aberglauben des Föng-shui einging. Sie wurde neben dem Toten- 
dienste das Hauptmittel seiner Verbreitung beim chinesischen Volke. 

So wurde der Taoismus in seinen wesentlichen Zügen und allen 
äußeren Formen, die er fast ganz dem Buddhismus entlehnte, schließ- 
lich soweil buddhistisch, daß sein Klosterwesen zum größten Teile 
völlig im buddhistischen aufging. Aber auch umgekehrt ist der 
Buddhismus in China durch Aufnahme der Volksgötter und mancher 
religiöser und superstitiöser Anschauungen, durch Anpassung an die 
nationale Eigenart und vielfacho Zugeständnisse an einheimische 
Sitten in einem starken Grade chinesisch geworden. Der Syn- 
kretismus aller Elemente in der modernen chinesischen Volks- 
religion ist ein vollkommener auf Seiten aller drei Lehren, am stärk- 
sten aber in der Verschmelzung von Taoismus und Buddhismus 2%. 


Auf moralischem Gebiete, wo trotz verschiedener Tendenz 
sich doch große Übereinstimmungen buddhistischer und chinesischer 
Grundsätze ergaben, hat der Buddhismus, ungeachtet seiner starken 
Entartung, doch manchen segensreichen Einfluß geubt, vor allem 
durch Werke der Mildtätigkeit und Wohlfahrtseinrichtungen, Eine 
eigentliche religiöse Frömmigkeit Findet sich in China nur in hud- 
dhistischem Kreise, während die conlucienische Lehre nur die 

‘ Familienpietät, die gesellschaftliche Formalität und das Ritual pflogt. 

Einen wesentlichen Einfluß aul das chinesische Kultur- 
leben haben die religiösen Gedanken des Buddhismus nie erlangen 
können. Die starke Wirkung, die der Buddhisnıus in China erlangte, 
blieb eino vorwiegend äußerliche. Sie bezog sich auf die Formen 
des Kultes und der Organisation. Sie erhielt größere Bedeutung 
nur für einige besondere Gebiete, auf denen die Anschauungen der 
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Chinesen eine Ergänzung erfahren konnten, wie in den Vorstellungen 
vorn Jenseits, von Ilimmel und Hölle und vom Leben nach dem ‘Tode. 

In den äußeren Formen setzte sich der Buddhismus leichter durch 
als mit seinem inneren Wesen. Die Äußerlichkeiten seines Kultes, 
die Organisation des Priesterwesens und der Mönchsklöster und die 
sinnfälligen Momente seines Gottesdienstes drangen zum Teil auch 
in dio andren Religionssysieme ein. Am tielgehendsten aber go- 
staltelo sich die Wirkung, die der Buddhismus seiner Verbindung 
mit dem Volksaberglauben der Chinesen verdankie. Nach dieser 
Richtung gewann er praklisch den weitesten Einfluß auf allo Ge- 
biete des Volkslebens. 

Neben ihrem religiösen Inhalte aber wirkten buddhistische Ge- 
danken auch auf Umwegen und fanden in gewissen Verkleidungen 
Eingang in das chinesische Kulturlebon. Sio äußerten sich in der 
sontimenlalen Lyrik der T’ang-Zeit und in der kritischen Philo- 
sophio der Sung-Zeit. 

Die religiösen Schriften des Buddhismus haben in der chinesischen 
Lilteratur stets ein besonderes Fach gebildet, das keinen Zu- 
sammenhang mit deren übrigen Zweigen besaß. Der Gosamtcharakter 
der chinesischen Litteratur ist von ihnen nicht beeinflußt worden. 
Die buddbistische Lilteratur in chinesischer Sprache ist ganz für sich 
zu betrachten und muß mehr für ein indisches Product golten als 
für ein chinesisches. Unter buddhistischem Einflusso wurden dann 
aber in der chinesischen Litteralur die hesonderen Formen von 
Roman und Drama ausgebildet. 

Bestimmend aber wurdo der Buddhisnws für ganz Oslasien in der 
Entwicklung der Kunst. Dieso empfing von der Iremden Religion 
oinen mächtigen Antrieb, aus dem sie ungeheuren Aufschwung nahm. 
Durch Tempelbau und Bilderverehrung erhielten Architektur, Sculp- 
tur und Malerei neue und höhere Aufgaben, 

Namentlich gab die Ikonographie für die Gestalten des aus der 
Vermischung der buddhistischen und taoistischen Götlerwelt ent- 
standenen ungeheuren Pantheons mit dlen Vorstellungen von Paradies 
und Iölle den Anlaßı zur Darstellung dor menschlichen Gestalt, die 
bisher fchlie. Die figürlichen Kunstworke in Sculptur und Malerei 
verdankten ihro Anregung ganz dem Boden des Buddhismus, Die 
Logenden boten fruchtbare Vorwürle Lür die Künstler. 

Mit den religiösen Motiven drangen die griechischen und indischen 
Kunstformen in die Länder des Ostens. Die im IIeimalsgebieto des 


Litteratur und Kunst 455, 





Buddhismus entwickelte eigentümliche Form der gräcohud- 
dhistischen Kunst wurde vorwiegend auch der herrschende 
Stil für Oslasien. Mit dem Buddhismus wurde von China auch diese 
Kunstform auf Korea und Japan übertragen. Somit steht die gesamte 
bildende Kunst in China und Japan unter dem stärksten Einfluß 
der buddhistischen Gedanken. Sie hat sich erst mit dem Buddhismus 
zu ihrer hohen Blüte entwickeln können. Die Kunst Ostasiens ist 
ganz mit buddhistischen Ideen und Bildern gesüttigt. Fast alle Kunst 
in China und Japan ist huddhistische Kunst, und zwar gräco- 
buddhistische Kunst. 

So hat der Buddhismus, wenn er auch als Religion niemals 
eine beherrschende Rolle in China gespielt hat — anders verhält es 
sich in Japan —, doch in der Geistesgeschichte des Landes zu- 
nehmende Fortschritte gemacht und wachsenden Einfluß auf Kultur- 
entwicklung und Kunstübung, Volksleben und Denkungsart ge- 
wonnen. 

Der Buddhismus hat mit seinem allgemeinen Gedankengute, 
weniger dem speciell religiösen und philosophischen seiner Lehre, 
und mehr noch mit seinen äußeren Kultformen das Leben des 
chinesischen Volkes stark durchdrungen, es zu Zeiten maßgebend 
beeinflußt, aber doch niemals eigentlich die chinesische Kultur zu 
verändern vermocht. 

Es sind nur einzelne Vorstellungskreise, wie das Jenseits, und 
Kulturgebiete, wie die Kunst, in denen er vorherrschend wurde. 
Er konnte dies auch nur, weil für diese besonderen Fälle das 
chinesische Kulturgebäude Lücken aufwies, die der Buddhismus 
neu ausfüllen konnte, ohne daß er Altes zu vordrängen gehabt I:ätte, 

Andrerseits wurde gerade der Buddhismus das Hauptvehikel für 
die Übertragung des chinesischen Kulturgeistes auf andıe Länder, 
wie dies nach Korea (seit 372) und Japan (seit 552) geschehen ist, , 

° 


Kapitel XN 
DIE SCHULEN DES CHINESISCHEN BUDDHISMUS 


Für den Nördlichen Buddhismus fehlte sowohl die einheitliche 
Kirchenorganisation als die Übereinstimmung des Dogmas. Dio Folge 
davon war die Entstehung selbständiger Richtungen olıne lesten 
Zusammenhang des Ganzen, Die Übertragung des Buddhismus auf 
China geschah daher auch nicht in einer einzigen Torm, die maß- 
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gebend war und blieb, sondern die Lehre wurde zu verschiedenen 
Malen in den abweichenden Formen mehrerer Schulen eingeführt. 
So ist der chinesische Buddhismus von früher Zeit an in eine Anzahl 
von Secten zersplitterl gewesen. 

Wenn die erste Einführung des Buddhismus vielleicht in der Form 
des Hinayäna geschehen sein mag, so wird auch lür die orsto 
Periode keine Einheit der Lehro bestanden haben. Die einzelnen 
Mönche, die als Verkünder und Übersetzer wirkten, worden die ab- 
weichenden Meinungen der Richtung vertreien haben, denen sie selbst 
angehörten. Für diese erste Periode war der Buddhismus in China 
überhaupt ganz auf das stille Leben in den verhältnismäßig noch 
wenig zahlreichen Klöstern beschränkt und trat kaum an dio Öffent- 
lichkeit. Die Nachrichten, aus denen sich Schlüsso auf seinen da- 
maligen Zusiand ziehen lassen, sind daher schr spärliche und un- 
sichere, 

Ein größerer Aufschwung trat für den chinesischen Buddhismus 
erst mit dem IV. Jahrhundert ein. Damals hatten die von Central- 
asien her eingedrungenen Lehren des Mahäyäna jedenfalls die 
älteren Formen, die möglicher Weise auf dem Boden des Hinaydna 
standen, den Buddhismus vollkommen verdrängt. Um 400 tritt 
auch zuerst deutlicher erkennbar die Bildung von Secten hervor, 
deren Zahl sich dann in den folgendon Jahrhunderten vermehrte. 

Der Zusammenhang der chinesischen Secten mit den schon in 
Indien vorhandenen Schulen, denen sio zum 'Tei] onisprechen sollen, 
ist recht zweilelhaft. Eine sichero Geschichte des Seclenwesens 
oxistiert nicht. Was aus den Überlieferungen der Klöster bekanni 
geworden ist, widerspricht sich vielfach. Die Angaben, die wir über 
dio Schulen des chinosischen Buddhismus besitzen, sind überhaupt 
noch schr unzwlänglich, keineswegs zuverlässig und erschöpfend. 

Die seit //oo hervortrotenden besonderen Schulen werden zumeist 
dom zur Vorherrschaft gelangten Mahäyäna zugerechnet werden 
müsson, Wenn für einigo von ihnen Iinayäna-Richtung behauptet 
wird, so ist dies doch keineswegs klar erwiesen. Da eine zuverlässige . 
Tradition nicht vorhanden ist, sind zur Entscheidung dieser Frage 
nicht historische Angaben, die von vornherein zweifelhaft sind, maß- 
gebend, sondern einzig der Charakter der bei diesen Schulen gelten- 
den Texte, 

Es handelt sich dabei aber vielfach um so subtilo Einzelheiten. 
philosophischer Auffassung und geringlügige Unterschiede der 
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Ordensregeln, daß es oft unmöglich ist, zu sagen, ob man sich damit 
noch auf dem Boden des Hinayäna oder schon auf lem des Mahäydna 
befindet, Manche Dogmen und Sondergestalten der Buddhas und 
Bodhisattvas sind unbedingt kennzeichnend für das Mahäyäna, aber 
in der religiös-philosophischen Speculation verschwimmt oft die 
Grenzlinie beider Hauptrichtungen vollkommen. 

Bei den meisten Schulen des Mahäyäna überwog der pragmatische 
Gesichtspunkt das Erkenntnisstreben. Der philosophische Charakter 
der buddhistischen Lehre trat bei ihnen gegenüber den religiösen 
Kultformen zurück, Nur die Meditations-Schule (Ch’an, Zen), die 
Bodhidharma begründete, hat in besonderem Maße die philosophi- 
schen Gedanken bewahrt und das mystische Element ausgestaltet. 
Die übrigen Secten waren, in China wie in Japan, wesentlich un- 
philosophisch. 

Die Ch‘an-Secte steht also durch ihre starke Betonung der 
Meditation und Mystik allein als eine esoterische Schule (tsung- 
na6n) den sämtlichen andren als exoterischen Schulen (chiao- 
mön) gegenüber, die den religiösen Kult in den Vordergrund stellen. 
Eine Sonderstellung nimmt im Gesamtrahmen des Nördlichen Bud- 
dhismus die Tantra-Schule (Mi-tsung) ein, welche die stärkste 
Entartung von der reinen Lehre darstellt. Sie wird als „Geheimnis- 
volle Lehre“ (mi-chiao) den andern „Doutlichen Lehren“ (hsien- 
chiao) gegenübergestellt. 

Der chinosische Buddhismus ist von seiner Einführung bis heute 
wesentlich eine Religion der Klöster gewesen und hat nie eine 
einheitliche Organisation als Kirche erlangt, wie der tibetische 
Lamaismus. In China war der Buddhismus ein Aggregat rus den 
zahllosen Atomen einzelner Klöster, die volle Selbständigkeit be- 
saßen, 

Für das Mahäyäna gab es keinen festen und allgemein gültigen 
Canon. So hat jede Richtung besondere Schriften zur Grundlage 
ihrer Lehren gemacht. Die einzelnen Schulen unterschieden sich 
vorzugsweise durch die Geltung bestimmter Texte, die bei ihnen 
für maßgebend gehalten wurden. 

Weitero Merkmale der Unterscheidung lagen in den Methoden, 
die für die Erreichung der Seligkeit besondors empfohlen wurden, 
Insbesondere bildeten die Verehrung und Anrufung eines Buddha 
oder Bodhisativa sowie die verschiedenen Arlen der Meditations- 
übungen Ilauptpunkte der Abweichung. 
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Jede Secte hatte ihre führenden Haupiklöster, in denen ihre be- 
sondoro Tradition gepflegt wurde. Diese haben auf Dogma und Kult 
erheblichen Einfluß ausgeübt. Trotzdem aber bestanden in den 
einzelnen Klöstern überall mannigfache Speciallchren mit localer 
Färbung. Auch innerhalb der gleichen Seclo herrschte keine voll- 
kommene Übereinstimmung. 

Die Freizügigkeit der Mönche, die ihnen beliebigen Übertriti 
aus einem Kloster in das andere gostatlete, gab Anlaß zur Üher- 
tragung besonderer Lehren und Praktiken. So ist auch zwischon den 
Schulen ein gewisser Synkrelismus eingetrelen, der die deutlichen 
Unterscheidungen im chinesischen Buddhismus überhaupt schr 
schwierig macht. Die einzelnen Secten sind nicht scharf! geschieden, 
sie laufen auf vielfache Weise in einander und haben sich häufig 
mehr oder minder vermischt. Es linden sich nicht nur gleiche An- 
schauungen in verschiedenen Schulen vertreten, sondern durch den 
mannigfachen Austausch sind selbst die Bezeichnungen schwankend 
und unsicher goworden. 

Somit ist die Einteilung und Gruppierung der Schulen des 
chinesischen Buddhismus an sich schon unsicher. Die Angaben 
über die von den verschiedenen Richtungen vortretenen Lehren sind 
sehr abweichende, Für die Praxis kommt es mehr auf das einzelne 
Kloster an als auf die Seele, zu der es gerechnet wird, Die Schul- 
namen sind häufig nur eine allgemeine Etiquetie. 

Heutigen Tages sind die Unterschiede zumeist solcha der "Theorie, 
die mil der geübton Praxis keineswegs voll üboreinslimmen, oder 
auch nur bloße Namen, Die Mönche in China sind in der Regel 
nicht imstande, brauchbare Information über ihro Schule zu geben 
und klave Angaben über deren Lehre zu machen, Die gründlich 
gebildoten und philosophisch geschulten Äble bilden seltene Aus- 
nahmen. Es sind daher auch die Mitteilungen, dio in buddhistischen 
Klöstern aus angeblich sicherer Quelle gewonnen sind, mit größte 
Vorsicht aufzunchmen 256, 


Man unterscheidet Zehn Schulen (shih-tsung) des chine- 
sischen Buddhismus, dio dort etwa zwischen 400 und 700 
entstanden und später vom YII. bis XII. Jahrhundert nach Japan 
übertragen wurden. Sie wenden zunächst in folgender Übersicht 
zusammengestellt: 
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= a 
Name Einführung en 
in China in Japan China | Tapın 
1. Chu-she-tsung Kü-sha-shü umö6oj im VIE im X. 
- Yu-tsung 
2. Chöng-chih-sung Jö-jitsu-shü jum4oo) im VIL | im VII. in China 
== Krung-isung in Verfall 
3. Fa-hsiang-tsung Hos’-sö-hi um6öo) im VII. im X. 
' == Tzu-ön-Isung oder 
4. San-lun-tsun, San-ron-shü jum400) im VIL | im VIE. ' 
! = Heing-kung-tsung A erloschen 
6. ['ua-yen-tsung Ke-gon-sit um630o} im VIIL | im X. 
S: Haen-shou-isung 
6. Tien-t ai-tsung Ton-dai-shd lunı580] um 800 
= Fa-hua-tsung rein chinesischen 
= Chih-kuan-tsung Ursprunges 
7. Lu-tsung Ris'-shi um 650! im VIEL 
== Nan-shan-Isung 
8, Ching-tu-tsung J6-do-shä um4oo| 176 = Amidismus 
= Lien-tsung R 
g. Chan-kung IZen-shb == 536 | im VIIL | == Melitalions-Schule 
= Fo-hsin-tsung Bus’-shin-shü u. um 1300 
10, Mi-tsung Mis’-hd = jum720) um 800 | = Tantra-Schule 
== Ghön-yen-tsung | Shin-gon-shüj (Lamaismus in Tibet) 








Die Schulen werden bei der nälieron Besprechung der Kurzs halber mit 
den Nummern dieser Übersicht bezeichnet, 


Diese Schulen haben ihre Namen entweder nach dem llaupt- 
texte, der für sie gilt, oder nach dem führenden Kloster ihrer 
Richtung, oder nach dem Stilter bezw. Begründer in China, oder 
auch nach besonderen dogmatischen Grundsätzen, Es sind daher 
mitunter mehrere Namen neben einander für die gleiche Schule 
gebräuchlich. 

Die Reihenfolge ihrer Entstehungin China ist Nr. II, IV, 
VII, IX, L, VL UL, VIL X, 

Die ersten 5 dieser Schulen (IV) sind in China bald wieder in 
Vorfall geraten, zum Teil ganz erloschen oder in andren Rich- 
tungen, die erhalten blieben, aufgegangen. Heute bestehen in China 
nur noch die letzten 5 (VI—X). 

Dio Übertragung nach Japan erlolgte in 3 Perioden; zur T'ang- 
Zeit im VII. und VIII, Jahrhundert für Nr. I, U, IL IV, V, 
VIEL, IX und zu Begion des IX. Jahrhunderts für Nr. VI und X, zur 
Sung-Zeil um 1200 für Nr, VIII und IX. In Japan sind nament- 
lich Nr. VI, VOIL IX, X zur Blüte gelangt. Aber auch die andren 
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Schulen haben sich in Japan erhalten, die in China erloschen sind, 
Außerdem wurden im XII. Jahrhundert in Japan zwei neue Seeten 
begründet, die kein Vorbild in China hatten (Shin und Nichi-ven), 
so daß für den japanischen Buddhismus im Ganzen Zwölf 
Schulen gezählt werden 35", 

Das japanische Mönchswesen hat durchaus seinen Ursprung in 
China gehabt. Doch haben die aus China stammenden Seelen in 
Japan eine selbständige Entwicklung genommen, so daß sie dort 
zum Teil andre Formen zeigen. 

In der europäischen Wissenschaft sind die buddhistischen Schulen 
zuerst in ihren japanischen Formen bekannt geworden, olına daß 
man deren chinesischen Ursprung richtig kannte. Erst späler sind 
dio Verhältnisse des chinesischen Buddhismus und seinor Schulen 
näher untersucht worden, wobei sich die Grundlagen zeigten, aus 
denen die japanischen Zweige sich entwickelt haben. 


Nr, I: Die Chü-sh6-tsung nennt als Begründer ihrer Rich- 
tung den Vasubandhu (= Shih-ch‘in oder T“ien-ch'in), der im 
IV. Jahrhundert lebte, zuerst dem Ilinaydna angehörte und später 
ein Dogmatiker des Mahäyäna wurde 254. Von ihm stammte aus der 
ersten Periode seines Lebens das Abhidharma-koga-sästra, 
das den realistischen Standpunkt der Sarvästiväda vortrat, die 
zwar die Nichtexistenz von Seolo und Ich lehrte, aber «dio Realität 
der empirischen Dinge (dharma) anerkannte. Dieses Werk wurde 
der Waupttext einor Schule, die sich danach Kosa-(Chü-sh4-) Schule 
nannte. Wegen des von ihr vertretenen Realismus hieß; sie auch 
„Schule der Wirklichkeit" (Yu-tsung). 

Der Text wurde ins Chinesische übersetzt durch Paramärtla 
(= Chön-ti, 498—569), und diesor wurde damil der Begründer der 
Schule in China im Jahro 563. Sie wurde im VII. Jahrhundert nach 
Japan übertragen als Kü-sha-shü, geriet dagegen mil dem 
X. Jahrhundert in China in Verfall. 

Nr, I: Die Ch‘öng-shih-tsung beruft sich auf das 
Satya-siddhi-sästra (= Ch‘öng-shih-lun), ein Work des 
Harivarman (= Chia-li-po-mo), das die Lehre der Sauträn- 
tika wiedergibt, nach der weder «as Ich noch die Außonwell 
Realität besitzen. Die Schule, die nach diesem Texte ihren Namen 
erhielt, hieß wegen ihres idealistischen Standpunktes auch „Schule 
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der Leerheit“ (K’ung-tsung). Die Lehre der Sauträntika, die den 
Gegensatz zur Sarvästiväda bezeichnet 5%, steht dem Idealismus des 
Mahäyäna, der sich dann zum Nihilismus fortentwickelte, bereits 
sehr nahe. . 

Der Übersetzer und Einführer in China wurde Kumärajiva 
(= T’ung-shou) um 410. Die Schule wurde im VII. Jahrhundert 
nach Japan übertragen als Jö-jitsu-shü, erlosch dagegen in 
China schon im VIII. Jahrhundert. 

Nr. II: Die Fa-hsiang-tsung, d. h. „Schule der Eigen- 
schaften der Dinge” (dharma-laksana, entspricht dem Madhyama- 
yäna des Asvaghosa (= Ma-ming), das diese Eigenschaften der 
Dinge als Schein hinstellte. Diese Lehre von der transscendentalen 
Idealität aller Erscheinungen wurde im IY. Jahrhundert durch Va- 
subandhu nach seinem Übertritt zum Mahäyäna ausgeführt in 
einem Werke Vidyä-mätra-sästra, das zum Hauptiexte der Schule 
wurde, 

Der Pilger Isüan-tsang hat diesen Text um 650 ins Chine- 
sische übersetzt und ist damit der Begründer der Richtung in 
China geworden. Nach ihrem Hauptkloster in Ch’ang-an heißt sie 
auch Ta’u-En-isung. Sie wurde im VII. Jahrhundert nach Japan 
übertragen als Hos’-sö-shü, und geriet in China seit dem 
X. Jahrhundert in Verfall. 

Nr. IV: Die San-lun-tsung entspricht dem Mädhyamika 
des Nägärjuna (= Lung-shu). Ihren Namen hat sie nach drei 
Texten (sästra = lun), von denen zwei aul Nägärjuna, einer auf 
Äryadeva zurückgehen 20, Wegen des darin ausgesprochenen Ni- 
hilismus heißt sie auch „Schule der Leerheit des Wesens der 
Dinge“ (Ising-k‘ung-tsung). 

Die Schulo wurde i.ı China eingeführt durch Kumärajiva um 
4ıo, erlosch dort aber schon im VIII. Jahrhundert. Die Übertra- 
gung nach Japan geschah im YI. Jahrhundert als San-ron- 
shü. 

Nr. V: Die Hua-yen-tsung hat ihren Namen nach ihrem 
Haupttexte, dm Ayatamsaka-sütra (= Hua-yen-ching), einem 
Abschnilie des chinesischen Tripitaka dem Nägärjuna zugeschrieben. 
Nach ihm begründete der Mönch Tu-shun (556—640) eine ke 
sondeıs Mecdlitationsübung, deren Methode weiter ausgebildet wurde 
durch Fa-is'ang (= Dharmagupla), der um 700 starb und den 
Ehrentitel lsien-shou-ta-shih erhielt, Ihm zu Ehren wurde die 
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Schule auch Ilsien-shou-isung genannt, 'Tu-shun, ihr eigentlicher 
Begründer wurde als eine Verkörperung des Maijusri angesehen, 

Diese Richtung lehrte, daß Buddha seine Lehre, je nach dem 
Verständnis der }örer, in fünf verschiedenen Fassungen verkündet 
habe, von denen das Avatamsaka-sütra die höchste darstelle 2e1, 
Nach Japan wurde dio Schule im VII. Jahrhundert übertragen 
als Ke-gon-shü, in China geriet sie vom X. Jahrhandert ab 
in Verfall. 


Rein chinesischen Ursprunges sind die beiden Schulen Nr. Vlund VII. 

Nr. VI: Die Tien-tai-tsung wurde begründet durch Chih- 
k‘ai oder Chih-ch6 (531—-597), einen berühmten Schriltsteller, 
von dem 22 Werke des chinesischen Tripifaka herrühren sollen, 
Den Namen hat sie nach ihrem Hauptkloster auf dem T'ien-t'ai-shan, 
südlich Ning-po. Ihr Haupttext ist das Saddharma-punda- 
rika-sütra (= Miao-la-lien-hua-ching, abgekürzt = TFa-hua- 
ching), weshalb sie auch Fa-hun-tsung genannt wird. 

Dieses Schule sucht die Extreme auszugleichen und läßt die reali- 
slischo und dio idealistische Auffassung neben einander bestehen. 
Die Widersprüche in den Texten sollen durch angemessone Ausle- 
gung aufgehoben werden. Für die tiefero Anschauung ist der Kern- 
punkt aller Systeme der gleiche. Jeder Mensch hat in sich die 
Natur des Buddha, und or kann ein Buddha werden, wenn er «dieso 
Anlage richtig entwickelt. Zu diesom Ziele ist Studium und Me- 
ditation gleichmäßig anzuwenden, Danach heißt die 'T'ien-tai-Scelo 
auch „Schule des Wissens und der Versenkung"“ (Chih-kuan- 
tsung) ?%, Der Götterkult und die Verehrung der Idola wird für 
das Volk zugelassen, für den wahren Buddhisten aber als entbehr- 
lich angesehen. 

Diese Scelo wurde um 800 als Ten-dai-shü nach Japan übor- 
tragen, wo sie zu hoher Blüte gelangte. 

Nr. VII: Die Lü-tsung, „Schule der Disciplin‘ (vinaya), 
wurde begründet von Tao-hsüan (595667). Als Hauptiext stützt 
sie sich auf das Dharmagupta-vinaya (= Szu-fön-kü), das 
die realistische Lehre der Sarvästiväda enthält. Ihr Haupikloster 
“liegt aul dem Pao-hua-shan am Yaug-ise, östlich Nan-king. 

Diese Schule vertritt einen pragmatischon Standpunkt und be- 
wortet die Praxis höher als die Theorie. Durch Nachdenken übar 
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die Ordensvorschriften soll der Mensch sein Herz läutern, in seinen 
Handlungen soll er die moralischen Grundsätze befolgen. An die 
Stelle der Meditation setzt sie das Reciiieren der heiligen Schriften. 
Ihre Klöster haben daher statt der Meditationshalle (ch'an-t'ang) eine 
Recitationshalle (nien-Fo-tang). Es besteht die strenge Vorschrift, 
nach Miltag keine Mahlzeit mehr zu genießen. 

Die Yinaya-Schule wird auch „Schule des Südgebirges“ (Nan- 
shan-tsung) genannt. Sie ist im VII. Jahrhundert nach Japan 
gekommen als Ris’-shü, hat aber dort keine erhebliche Rolle 


gespielt. 


Nr. VII: Der Glaube an den Buddha Amitäbha und sein West- 
liches Paradies fand besondere Betonung durch eine Richtung des 
Mahäyäna, die „Schule des Reinen Landes“, Ching-t‘u-tsung. 
Als ihr Begründer wurde der indoskythische Mönch Lokäksin 
in der zweiten Hälfte des II. Jahrhunderts angesehen. In China 
wurde die Secte organisiert durch Hui-yüan oder Yüan-kung (333 
bis 416). Ihre Haupttexte sind diejenigen Schriften, die der Ver- 
herrlichung des Amitäbha dienen 2%, Sie heißt auch „Schule des 
Lotus‘ (Lien-tsung). Nach Japan wurde sie Ende des XII. Jahr- 
hunderts übertragen als Jö-do-shü. In beiden Ländern, China 
und Japan, hat sie sehr starken Einfluß erlangt, 

Diese Schule begründete eine neue Religionsform, die vollständig 
vom eigentlichen Buddhismus abwich, Im Mittelpunkt ihrer religiö- 
sen Verehrung steht die Gestalt des Amitäbha. Dieser Dhyäni- 
Buddha hat den historischen Buddha Säkyamuni ganz verdrängt, 
Man bezeichnet daher diess Schule als „Amidismus‘‘. Außer stiller 
Meditalion wird die ständige Anrufung des göttlichen Buddha als 
eine Form des religiösen Kultes gefordert. Der Name des Amitäbha 
wird unausgesetzt gepriesen in dem Stoßgebet „Verehrung (narmas) 
dem Buddha Amitäbha“ (nan-wu-A-mi-to-Fo, na-mu-A-mi-da-Butsu). 

Die philosophische Auffassung ist der Relativismus. Es wird weder 
das Subjective noch das Objective geleugnet. Die Erscheinungen 
haben zugleich subjective und objective Wirklichkeit. Das innere 
Wesen des Menschen wird erleuchtet durch heständiges Denken an 
Buddha, Die Gebetsübung ist das Mittel, die Wiedergeburt im Pa- 
rodiese zu orlangen, mit der die Befreiung aus den irdischen Wie- 
dergeburten eintritt. 
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Die Schulo zeigt den direclesten Weg der Erlösung. Ihr Ziel ist 
die positive Seligkeit im Westlichen Paradiese (Sukhävati). Dies ist 
das „Reine Land‘ (Ching-t'u, Jö-do), in dem Amitähha herrscht. 
Disser Weg steht allen Menschen offen ohne Unterschied, Männern 
und Frauen, Mönchen und Laien, Alten und Jungen, Reichen und 
Aumen, Weisen und Einfältigen durch die Gnade der barmherzigen 
Gottheit. Andre Meihoden bringen nar schritlweise Annühorung an 
das Ziel, auf das der Weg des Reinen Landes rasch und sicher zueilt. 

Diese bequeme Lehre ist die Form, in der der Buddhismus in 
Ostasion seine Volkstümlichkeit erlangt hat. Sie bedeutet eine voll- 
kommene Umkehrung der in Buddhas ursprünglicher Lehre gege- 
benen Gedanken, In der Anrufung der Gnade des Amitäbha ist der 
Buddhismus ganz zur populären Religion geworden. 


Nr. IX: Bodhidharma, der 38. Patriarch, der 526 seinen 
Sitz von Indien nach China verlegte, wurde dort der Begründer der 
Meditations-Schulo, Gh’an-tsung. Sie belont vor allem 
die mystische Verseukung (dhydna — clı'an, zen). Dio Maditation, 
die im ursprünglichen Buddhismus eine hervorragende Rolle ge- 
spielt hatte, war in den Schulen des Mahdydna, die eine praktische 
Entwicklung in religiösem Sinno genommen halten, an Bedeutung 
zurückgofreten. Sie wurde von Bodhidharma zur Hauptsache ge- 
wacht und zu einor bestimmten Praxis entwickelt. Er kehrte damit 
in die Bahnen des Yoga zurück. 

Dio Übung der Meditation ist das Mittel zur Aufhebung aller 
Empfindungen und Vorstellungen, um die Wahrheit iniuiliv zu er- 
fassen. In stufenweisom Fortschreiten wird dio Ausschaltung aller 
aufsteigenden Gedanken angestrebt, so daß zuletzt ein Aufhören des 
Bewußtseins erreicht wird. In diesem Zustande der „Leerheit‘ wird 
in der eignen, von ihren äußeren Fesseln befreiten Menschennatur 
der vollkommene Buddha erkannt. Daher heißt dia Lehre des 
Bodhidharma auch die „Schule vom Ierzen Buddhas“ (Fo-hsin- 
isung), 

Dio Hauptforderung dieser Richtung ist Vorinnerlichung. Dahar 
wird kein \Vert gelegt auf äußere Form. Die innere Verfassung ist 
nicht abhängig von der Befolgung bestimmter Vorschriften. Die 
Wahrheit liegt im eignen Inneren, Daher hat diese Schule keinen 
für bindend angeschenen Text. Sie verwirfi dio Buchweishoit und 


Die Meditations-Schule » 465 





verzichtel auf das Studium. Sie geht sogar so weit, daß sie grund- 
sätzlich keine Aufzeichnung der Lehren gestattet, sondern nur münd- 
liche Unterweisung in Theorie und Praxis?%. Es ist daher auch be- 
liebige Auslegung für alles möglich. 

Die Ch‘an-Schule ist die am meisten philosophische Rich- 
tung des Nördlichen Buddhismus. Ihre Lehre ist eine consequente 
Fortentwicklung der Philosophie des Nägärjuna. Alle Erscheinun- 
gon, die unsren Sinnen gegeben sind, haben keine Realilät. Sie wer- 
den stets aufgefaßt als Gegensätze. Ein Unterschied der verschie- 
denen Formen ist aber in Wirklichkeit gar nicht vorhanden. Das 
Positive und das Negative sind keine Widersprüche, sondern bilden 
eine Einheit, in der das wahre Wesen beruht, 

Nichts ist wirklich mit Ausnahme des Inhaltes unsrer Gedanken. 
Worte sind nur Hemmschuhe der Gedanken, Schriften bestenfalls 
Commentare zum persönlichen Erleben. Transscendentale Einsicht 
wird nur gewonnen aus der directen Verbindung mit dem inneren 
Sein der Dinge. Deren äußere Eigenschaften verdunkeln nur die 
Erkenntnis des wahren Sinnes. Die Wahrheit liegt in der Rela- 
tivität, Alle Gegensätze sind belanglos. 

Es ist also auch das Weltliche gleichberechtigt mit dem Geistigen. 
Es gibt keinen einzig berechtigten Standpunkt, In der Verwandt- 
schaft der Dingo besteht kein Unterschied von Groß und Klein. Das 
Alom und das All enthalten gleiche Möglichkeiten. Die Gegenwart 
ist die sich bewegende Unendlichkeit. 

Die durchgängige Relativität der Erscheinungswelt und der Le- 
bensformen macht die constanto Anpassung an unsre Umgebung zur 
Lobonskunst. Das Leben ist eine Komödie, die für uns an 
Interesse gewinnt, wenn wir stets dio richtige Stellung zum Ganzen 
einhalten. Das Geheimnis des Erfolges im Drama dieser Welt liegt 
in der Erkenntnis der Relativilät des Ganzen, die nur in unsrer Vor- 
stellung des Einzelnen getrennt erscheint. 

Die Lehre der Ch'an-Secte bezweckt die Erwerbung tieferen \Vis- 
sens aus dem eignen Inneren. Auf dem Wege der Meditation soll 
der Mensch die Welt als sein Ich und sein Ich als die Welt erkennen. 
Leben und Tod sind nur wie die beiden Teile eines Atemzuges, das 
Iinatmen und das Ausatmen. Himmel und Hölle liegen im eignen 
Uerzen. Der gegenwärtige Augenblick ist das Emntscheidende, nicht 
Vorgangenheit und Zukunft. Alles hat owigen Sinn. Alles ist Buddha. 
Alles ist Ich, und Ich ist Buddha. 
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In der Ketto der Wiedergeburten sind den Wesen die verschic- 
densten Möglichkeiten gegeben. Ihr lIandeln bestimmt dio Daseins- 
form. Mit allen acliven Taten aber bleiben sie immer innerhalb 
derselben trügerischen und leidvollen Existenz. Der Weg des Kar- 
man führt nie zur Befreiung. Die Erlösung liegt vielmehr im Inne- 
werden der Wahrheit. Zu diesem Ziele höchster lirkenntnis gelangt 
der Mensch durch die Meditation, Die Versenkung führt ihn zur 
Vereinigung mit Buddha. Durch einen Vorgang innerer Brleuch- 
tung kann Jeder ein vom Irrtum erläster Buddha werden. 

Die Moralvorschrilten und das menschliche Handeln, deren Beur- 
teilung immer nur bedingt richtig sein kann, erscheinen als belaug- 
los gegenüber der Forderung der vollsien Versenkung in das eigne 
Wesen. Es wird daher keine feste Formel gegeben, und nichts soll 
zu bindenden: Gesetz werden. Dem religiösen Dogma und den Übun- 
gen der Frömmigkeit sticht daher die Ch’an-Secte mit vollster Prei- 
heit gegenüber. Säkyamuni oder die andren Buddhas sind ihr keing 
Götter, die sie im Kult verehrt oder an die sic sich mit Gebeton wondet, 

Es giebt iin Geiste dieser Schule einerseits nichts Kleines, das nicht 
unendlich groß wäre, andrerseits aber auch nichts Großes, das nicht 
von besonderem Standpunkt als ein Belangloses betrachtet werden 
könnte2#, Dio Neigung, in allen Dingen die Iohlheit Außerer 
Form darzulun, hat unvermeidlich auch zu kynischer Vorzerrung 
gelührt 2us, 

Die Ch’an-Sectoe heißt auch „Schule der gepllückten Blume“ 
(Nien-hua-tsung) mit Anspielung auf «die Krzählung, daß Buddha 
auf dem Geierberge vom Golte Brahma eine Blume erhalten und 
diese lange schweigend in dor IIaud gehalten habe, womit er die 
Lehre der Meditation verkündet hälte, worin er nur von Käsyapa 
verstanden worden sei, 

Die besondere Art der Meditation, die Bodhidharına einführte, 
besaß Einzelpraktiken, die den indischen Yoga-Übungen vnlspra- 
chon, aber auch vielfach übereinstimmten mit der Alemreguliorung 
und Übung des „Wu-wei“ im chinesischen 'Taoismus. Das Zählen 
der Atomzüge diente zur Vorbereitung der Versenkung, bei der 
Empfinden und Vorstellen ausgeschaltet werden sollten, Die Gegen- 
stände der Contemplation waren vor allem die Leerheit (k'ung-kuan) 
und das Nicht-Ich (wu-wo-kuan), ihr höchster Grad war die unmit- 
telbaro Anschauung des Buddha-Wesons (k‘an-nien-Fo). Obgleich 
bestimmte Vorschriften nicht für bindend angesehen wurden, sind 
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späler durch besondere Arten der Meditation Unterscheidungen zwi- 
schen den einzelnen Klösiern entstanden. Die Klöster bestanden nur 
aus den Wohnräumen der Mönche und einfachen Meditationshallen 
und waren nicht mit Tempeln verbunden. 

» . 

Die Meditations-Schule steht abseits von den andren Richtungen 
des Mahäyäna, von denen ihr nur die T‘ien-tai-Secte in gewisser 
\Veise verwandt ist. Innerhalb des chinesischen und japanischen 
Buddhismus nimmt sie eine hervorragende Stellung ein. Sie hat in 
China einen starken taoislischen Einschlag erhalten. 

Während die Verehrung des Amitäbha nach der Richtung der 
Ching-tu-Schule und später auch die abergläubischen Praktiken des 
Tantrismus, die von der Mi-tsung (Nr. X) vertreten wurden, die 
populären Formen des Buddhismus beim chinesischen Yolke wur- 
den, bedeutete die Lehre der Ch'an-Secte mit ihrem philosophischen 
Relalivismus und ihrer contemplativen Mystik die Religion der freien 
Geister, der namentlich Gelehrte, Künstler und Dichter angehört haben. 

Im Sinne einer vertiefien und verfeinerten Lebenskunst sind im 
Kreise der Ch’an-Secte buddhistische und laoistische Gedanken in- 
oinander geflossen. Geschieden von den groben Formen (des reli- 
giösen Taoismus hatte sich in China ein besonderer ästhotischer 
Taoismus entwickelt, der sich leicht mit dor buddhistischen 
Mystik verbinden konnte. Aus beiden bildete sich eine halb sio- 
ische, halb epikureische Weltanschauung selbständiger und geislig 
hervorragender Menschen, die für die Entwicklung des ostasiatischen 
Geisteslebens von großer Bedeutung gewesen ist. 

So haben die Lehren der Ch‘an-schule namentlich auf die Kunst 
in China und Japan tiefen Einfluß ausgeübt. Ihre Wirkung, war, 
den Volkscharakter entsprechend, eine verschiedene, In China 
rielen sie eine Steigerung des Naturgefühls hervor und brachten so 
ein Aufblühen der Landschaftsmalerei. Erst im Lichte des mysti- 
schen Buddhismus in seiner Verbindung mit den philosophischen 
Gedanken des älteren Taoismus, wie sie von einer Elite der chine- 
sischen Gesellschaft gepflegt wurden, werden manche subtile Er- 
scheinungen des Kulturlebens der T'ang- und Sung-Zeit verständlich, 

Poesie und Malerei haben in diesen Perioden in China unter dem 
starken Einfluß der Ch’an-Schulo gestanden. Besonders in der Ma- 
lerei hal diese mystische Wellanschauung ihren höchsten "Triumph 

30% 
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gefeiert. Das Gemälde bodenteie ihr oin Gleichnis für Natur und 
Leben, religiöse Lehro und philosophische Weisheit. Mit kleinsten 
Andeulungen wurde der vollslindige Traum des Ganzen hervor- 
gerufen. So entstand die Poosie des Kleinen und Unscheinbaren in 
der ostasialischen Kunst. 

Der ästhetische Kult ging von China nach Japan über und erfalır 
dort eine last noch liebevollere Ausbildung, Die Vorliebe lür die 
kleinste Form und den knappsten Ausdruck erlangte vollkommene 
Ierrschaft. Der Geist der Zen-Secte prägte sich in den minatiösen 
Ceremonien des japanischen Lebens aus, deren [oinstes Symbol dor 
Thee-Kult (cha-no-yu) ist 26T. 

Die geistige Überlegenheit der Zen-Richtung in Japan hat dort 
auf die führenden Klassen tiefen Eindruck gemacht. Während der 
Glaube an Amida und sein Paradies mehr zur Volksreligion bestimmt 
war, wurdo die Zen-Lehre vom XIII. Jahrhundert ab am IIofe der 
Shö-gun und in den Kreisen des Adels herrschend. Sie erhielt dabei, 
als ein Bestandteil der Überzeugungen des Soldaton-Standes, eine 
besondero Farbung. Die buddhislischo Weltüberlegonheit und To- 
desverachtung verband sich mit dem nationalen Geiste des japa- 
nischen Volkes zu dor typischen Ritter-Moral des Bu-shi-d6. 

* * 4 

Die Nachfolger des Bodhidharma in der Patriarchonwürde waren 
zugleich dio Häupter der Ch’an-Secte, Auf den Stifter Folglen Hui- 
ko (Ei-ka), Söng-isian (Sö-san), Tao-hsin (Dö-shin), }Iung-jön 
(Kö-nin). Mil zwei Schülern des Lelzigenannten teille sich dio Schule 
in zwei Zweige, einen Nördlichen unter Shon-hsin (Shin-shi) 
und einen Südlichon unter Iui-ndng (Ei-nd). Trsterer betonte 
die praklischo Moditalion, Letzlerer die philosophische Speculalion. 
Sie heißen auch Pei-chien (Ioku-zen), „die Nördliche Schule, die all- 
mählich zur Erlösung führt‘, und Nan-tun (Nan-ton), „die Südliche, 
die plötzlich erlöst“. 

Der Nördliche Zweig hatte noch vier Oberhäupter in directer Linie 
und geriet dann in Verfall. Der Südliche Zweig, der sich als die 
rechtmäßige Fortsetzung der echten Lehre des Bodhidharma he- 
trachtete und daher auch Tsu-shih-Ch’an (Zo-shi-Zen) nannte, teilte 
sich unter Nachfolgern des IIui-neng (Ei-n6) wieder in fünf 
Äste (wu-chia), nämlich: Lin-chi (Rin-zai), Iui-yang (Gi-g8), 
Ts’ao-tung (Sö-t6), Yün-mdn (Um-mon), Fu-yen (IIö-gen). 
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Von diesen Teilsecten waren nur zwei von Bedeutung, die nach 
einem Orte in Shan-tung benannte Lin-chi (Rin-zai), begründet von 
J-hsien (Gi-gen), und die Ts‘ao-tung (Sö-t6), deren Stifter Tung-shan 
(Död-zan) war. Die Hui-yang erlosch in der Sung-Zeit. 

Die Lin-chi-Secte teilte sich abermals in zwei Untersecten, Huang- 
lung (Ö-ryü) und Yang-chi (Yö-gi). Eine Abzweigung der Letzteren 
war die Secte von Huang-po (Ö-baku), nach ihrem Kloster IIuang- 
po-shan benannt. 

Die Übertragung der Meditationsschule nach Japan erfolgte in zwei 
Perioden, zuerstim VIIL Jahrhundert in der Form des Nördlichen Zweiges, 
später um 1200 in der Form des Südlichen Zweiges, und zwar des 
Rin-zai- und Sö-t6-Astes. Die Zen-Secte hat in Japan einen außer- 
ordentlichen Aufschwung genommen und ihre eigne Entwicklung 
gehabt 268. 


* %* 
* 


Nr. X: Die „Schule des Geheimnisses“, Mi-isung, hat sich 
durch Aufnahme fremder Elemente am weitesten von der Basis der 
reinen Lehre Buddhas entfernt und am stärksten dem niederen Volks- 
bedürfnis angepaßt. Sie hat sich durch das Einfließen des indischen 
Tantrismus und des chinesischen Exorcismus zum aber- 
gläubischsten Zweige des Buddhismus entwickelt und stellt dessen 
populärste Entartung dar. 

Sio beruft sich als Begründer aul Nägärjuna oder Asanga (= Wu- 
chao), den Stifter der Yogäcära-Schule des Mahäydna im IV. Jahr- 
hundert, und auch aul den Bodhisativa Samantabhadra (= P'u- 
hsien), Ihre Entstehung wird nicht das Werk einer bestimmten 
Persönlichkeit sein, sondern das Resultat allmählicher Umgestaltung 
und Verschmelzung mit jenen Elementen, die auf den Buddhismus 
von außen her zu seiner Popularisierung einwirkten. 

Die Einführung in China geschah durch Vajrabodhi (= Ghin- 
kang-chih), Suhhakara (== Shan-wu-wei) und Amogba (= Pu- 
kung), die zu Anfang des VIII. Jahrhunderts tätig waren. Ihre um 
730 verlaßten Schrifien bilden die wichtigsten Texte der Schule. 
Dio Lehre gall als geheim, was der Name Mi-Isung ausdrückt, In- 
folge des häufigen Gebrauches von Zauberformeln (mantra 
== chön-yen) wurde die Schule auch Chön-yen-isung (Sbin- 
gon-shü) genannt. 

Ein berühmter Vertreter ihrer Richtung war um 800 Hui-kuo 
(Kei-kwa). Zu ihm kam als Schüler der japanische Mönch Ku-kai 
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(= K6-h6 Doi-shi), der dann in Japan der Stifter der Shin-gon- 
Secie wurde 9, In Tibet ist diese Schule die Grundlage des ganzen 
dortigen Buddhismus geworden, der den Samantabhadra als seinen 
legendären Begründer ansicht, Die besondere Entwicklung in diesem 
Lande führte zur Entstehung des Lamaismus®e, 

Die religiöse und superstiliöse Seite überwiegt in dieser Richtung 
ganz die philosophische. Die höchste Verehrung lindel die Prinität 
von Säkyamuni, Amiläbha, Vairocana. Die Bodhisallvas Samanla- 
bhadra, Mafjusrt, Padmapäni-Avalokitesvara genießen besonderes An- 
sehen. Im Kult dieser Secte ist das Pantheon des Nördlichen 
Buddhismus mit Rinschluß der Hindu-Mythologie zu seinem größten 


Umfange entwickelt worden 271, 


” * 
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Zauberformeln und Bannsprüche (mantra) finden sich schon in 
den ältesten Texten des Veda, namentlich im Atharva-Veda. Sie bil- 
den einen wesentlichen Bestandteil der Puräna in der jüngeren 
Litteratur des Dinduismus. Von dieser Quelle aus sind sie auch, 
etwa vom IY. Jahrhundert ab, in die Sülra des Mahäydna einge- 
drungen. Den umlangreichsten Gebrauch machten davon die visnu- 
itischen und $ivaitischen Secten in Indien, von deren 
Kult der Nördliche Buddhismus erheblich beeinflußt worden ist. 

Der Yoga-Praxis gehörte dor Gedanke an, daß (die Übung der 
Askeso und Meditation Zauberkräfte (rildhi, iddhi) verleihe. Aus 
der Verbindung des alten Yoga mit. dem jüngeren Siva-Kulte entstand 
dann der‘ Yoga-lanlra. Die myslischen Gehonnlehren der 
Asketen verschmolzen mil dem religiösen Aberglanben der grob- 
sinnlichen Volksphantasie, philosophische Gedanken erfuliren eine 
Umdeutung im Sinne der Magie, die Gebetslormeln wurden zu 
Zauberbeschwörungen, jede Äußerlichkeit erhielt mystisch-magische 
Bedeutung. 

So entstand das Tantra-System, das eine umlangreicho Lit- 
teratur entwickelte, die wesentlich aul «dem Boden des Sivaisınus 
stand, aber auch in größerem Umfange in die Stirn des Mahdydna 
überging. Die Lehren der Mädhyamika- und Yogäcära-Schule wur- 
den verknüpft mit den myslisch-asketischen Übungen des Yoga, und 
den religiösen Riten des Siva-Kultes. 

In der Tantra-Litteratur £indet sich daher die Anrufung buddhisti- 
scher und hinduistischer Gottheiten, verbunden mit magischen Zauber- 


Das Tantra-System 471 





sprüchen (dhärapi — chou) und symbolischen Fingergesten (mudrä 
= fa-yin). Einzelne Worte hatten Zauberkralt und jedes Zeichen 
wurde zum Beschwörungsmittel. Auch Gedanken und Wünsche be- 
saßen geheime Kraft. So entstand ein geistloser Formelkram, ein 
wüsies Kauderwelsch geheimnisvoller Silben, deren mechanische 
Wiederholung den Zwecken des Zauberaberglaubens dienie. 

Es gab Beschwörungsformeln für Wetter und Regen, gegen bösen 
Einfluß der Gestirne, zür Ueilung von Krankheiten, gegen Gitt, 
für Sieg im Kriege, zur Verlängerung des Lebens, zur Beeinflussung 
der Wiedergeburt und Erlangung der Seligkeit im Paradiese, zur 
Abwehr wilder Tiere und Überwindung von Schlangengift, um Ge- 
burt von Söhnen oder Töchtern, Hilfe gegen Dämonen, Herbeirufung 
eines Bodhisattva usw. Sinnlose Anrufungen, ständige Wiederholung 
bestimmter Silben, wie des mystischen Lautes „om“ dienten der 
Erwerbung magischer Kraft und Ausübung geheimer Zauberkunst 
(siddhi) 272. 

Solche Beschwörungsformeln (dhärani) finden sich als Bestand- 
teile im Texte der Stra oder zu besonderen Sammlungen vereinigt. 
Auch in die Regeln für das Mönchsleben wurden Zaubersprüche ein- 
geschaltet. Die buddhistischen Schriften selbst wurden als Zauber- 
texto verwandt, ohne Rücksicht auf ihren Inhalt. Diese Tantra- 
Litteratur enthält weder Sian noch Vernunft, auch nicht eigentlichen 
Buddhismus, es sind $ivailische Lehren unter der äußeren Form von 
Verkündigungen durch Buddha. Darin sind alle Scheußlichkeiten der 
indischen Götzenkulte aufgenommen, mit einem wüsten Ilokuspokus 
von Zauborworten, Zauberkreisen (mandala) und symbolischen 
Figuren. 

Diese Praktiken des Zauberaberglaubens dienen sowohl der Ver- 
ehrung der Buddhas und Bodhisattvas als der in das Pantheon des 
MahäAyäna aufgenommenen Hindu-Gottheiten. Unter Letzteren treien 
auch die weiblichen Figuren (Sakti) hervor. Aus dem Sivaismus ist 
in die Tantra-Schule des Buddhismus auch das erotische Mo- 
ment eingedrungen. Im Lamaismus treten Götterpaare auf, die in 
der Stellung des Coitus dargestelll werden. Der Phallus-Kult zeigt 
sich mit seinen Symbolen (lihga-yoni) 273. 

Die in barbarischem Sanskrit geschriebene Tantra-Litteratur hat 
in Nordindien, Tibet und China außerordentliche Verbreitung ge- 
funden. Einige Werke dieses greulichen Unsinns hal man dem 
Nägärjuna zugeschrieben. In Tibet fand der Tantrismus in Ver- 
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bindung wit einem einbeimischen Zauberglauben besondere Ausge- 
staltung und entwickelte ein phantastisches Götter-Pantheon 74, Er 
erhielt dort eine kirchliche Organisation und wurdo so zum La- 
maismus. In dieser Form fand er von 1200 ab auch in China 
Eingang ?", 

Die Tantra-Schule heißt auch „Schule der Benelzung des Schei- 
tels"“ (kuan-Ung-Isung) nach einer Wassorweilis, die in Tibet als 
eine religiöse Amtsübermittlung geübt wurde. Die Legonde hat solche 
Besprengung auch für eine Institution des Nägärjuna erklärt 7a, 

* Pi * 

Von den Zehn großen Schulen haben sich mancherlei kleinere 
abgezweigt mit unwesentlichen Unterscheidungen in Lehre und Kult 
oder Eigentümlichkeiten localer Färbung, Die große Selbständigkeit 
der einzelnen Klöster hai die Bildung von Spaltungen außerordent- 
lich begünstigt, Vielfach wurde auch nur ein andrer Name für die 
gleiche Form gewählt. Der chinesischo Buddhismus bietet das Bild 
weitgehendster Zersplitterung. 

Unter dem Einfluß der buddhistischen Lehro sind auch allent- 
halben Wohltätige Vereine und Laien-Gesellschaften 
entstanden, dio in mehr oder weniger enger Fühlung zu den Mönchs- 
klöstern standen, Diese hatten in der Regel den Grundsatz vogelari- 
schen Lebens, beobachteten gewisse Moral-Vorschrillen und übten 
roligiöse Ceremonien in den Tempeln. Solche [roiwillige Vereini- 
gungen haben dann oft auch den Charaktor buddhistischer Secien 
angenommen, wie z. B. die Wu-wei-chino, die auch besondere 
Schriften besitzt. 

Derartige Gesellschaften haben vielfach buddhistische nd ino- 
istische Grundsätze gleichzeitig verirelen, wie beide Systeme im 
roligiösen Leben des Volkes überhaupt zusammengeflossen sind. 
Unter dem Deckmaniel religiöser Gemeinschaften und vorwiegend in 
der Gestalt buddhistischer Laien-Seoten sind in China zahlveiche 
Geheimgosellschaflen (pi-mi-chiao-hui) gebildet worden, die 
neben gemeinnützigen Absichten auch sociale Zwecke und politische 
Ziele verfolgten. Unter wechselnden Namen sind sie zu allen Zeiten 
aufgetreten und haben oft in der Geschichte des Landes eine wich- 
tige Rollu gespielt. 


AT. 
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Kapitel XIHI 
KLÖSTER UND TEMPEL, MÖNCHE UND PRIESTER 


Im alten Indien gab cs keine Göttertempel als religiöse Kult- 
stätten. Sio entstanden erst mit der Entwicklung des jüngeren 
IEnduismus bei den Secten des Visnu- und Siva-Dienstes, Mit der 
Übernahme des brahmanischen Götterwesens entstand auch im Nörd- 
lichen Buddhismus das Bedürfnis nach Tompeln für den religiösen Kult. 

Für das Leben der Mönche waren schon im ältesten Buddhismus 
feste Niederlassungen errichtet worden. In den dem Orden (sangha) 
geschenkten Hainen (vana) wurden Klöster (vihära, sahghäräma) 
erbaut. Au den dem Gedächtnis des Meisters geweihten Orten he- 
fanden sich Stüpa’s als Reliquienbehälter oder Erinnerungsdenk- 
mäler, und in ihrer Nähe richtete man bald auch Versammlungs- 
hallen (caitya) für die Gläubigen ein. | 

Mit der Ausbreitung der Lehre und der Spaltung der Ordens- 
gemeinschaft in verschiedene Schulen erhielt das Klosterwesen großen 
Umfang. Die Secten des Mahäydna übten zum größten Teil einen 
religiösen Kult, der besondere Tempelbauten erforderte, Vom Tempel 
als Kultstätte aber waren die Klostergebäude als Wohnstätten der 
Mönche stets geirennt. Das Kloster war für die Mönche bestimmt, 
der Tempel für die Laien. Das Leben’ der Ordensmilglieder war ein 
abgeschlossenes, der Gottesdienst des Volkes ein öffentlicher. 

In Chins entstanden die erston buddhistischen Klöster in der 
Haupistadt Lo-yang ®7. Solange die Lehre nur von Ausländern ver- 
treten war, blieb ihre Anzahl gering, erst infolge des Aufschwunges 
des Buddhismus seit dem IY. Jahrhundert erhielt das Klosterwesen 
größeren Umfang, der mit der Entstehung der verschiedenen Schulen 
erheblich zunahm. Für die einzelnen Richtungen des Mahäyäna 
wurden in allen Teilen des Reiches zahlreiche Klöster und Tempel 
orbaut, 

Jede Secte hatte ihre llauptklöster, die in der Geschichte ihrer 
Eniwicklung führend waren #78, Besonders zahlreich waren sie in 
der Provinz Chö-kiang, namentlich in der Umgegend von Hang- 
chou und Ning-po. Sie wurden meist an landschaftlich schönen 
Punkten erbaut, vor allem auf bewaldeten Bergen. Ilierbei hat der 
Buddhismus oft für die Anlage seiner Heiliglümer angeknüp£t an die 
seit Alters in China verchrien Berge. 
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Der Kuan-yin als Ifeiligtum geweihl wurde die Insel P'u-L‘o- 
shan in der Chou-shan-Gruppe. Der R-mi-shan bei Chia-ling-fu 
in Szu-ch‘uan (3350 m hoch), ein heiliger Borg der Chinesen in aller 
Zeit, wurde mit zahlreichen buddhistischen Klöstern geschmtickt ?7s, 
Auch in der Nähe der nördlichen Dauptstadt Peking liegen bud- 
dhistische Tempel, namentlich in den West-Bergen (Isi-shan) 2%0, 

Die Tempel sind meist einslöckige Gebäude, die aus 3 Hallen 
mit 3 Höfen bestehen. Daran schließen ‘sich «die Klosterbaulen mil 
besonderer Umfassungsmanuer. Am Jingange stechen die Vier Welt- 
hüter (T’ien-wang) und andre brahmanische Gottheiten. In der 
Haupthalle (ta-hsinng-pao-lien) sind «lie Statuen der buddhistischen 
Gottheiten, meist eine Trias’, aufgestellt, Figuren der Schüler 
Buddhas (Lo-han), auch Scenen aus der Buddha-Legende odor 
symbolische Darstellungen der Tugenden usw. 

In buddhistischen Tempeln werden auch Götter des laoistischen 
Pantheons und der Staatsreligion verehrt, wie es der Synkretis- 
mus im modernen chinesischen Religionsleben mit sich hringt. Aus 
fremden Systemen haben in den buddhistischen Kult namentlich 
Eingang gefunden der Kriegsgoll Kuan-ti, der populäre Neichtunus- 
golt Ts’ai-shen, die Glücksgötler, der Küchengolt Tsao-wang, der 
Gott der Litteratur Wen-ch‘ang, auch Confueius und Lao-Ise, nowie 
die Schutzpatrone der Berufe. 

Mit den Klöstern sind Meditalionshallen (ch’an-Lang) vorbanden 
und ein Predigisaal, mitunter auch Schulen für den Unterricht in den 
heiligen Schriften, Bibliotbeken und Druckereien. Nebenhauten sind 
Glockenlürme (chung-lon) und Paguden (fu-lu). Lotztere, als 
Fortbildungen der Stäpa, die ursprünglich zur Aufnahme von 
Reliquien und als Gräber für buddhistische Priester sowie als Monu- 
menle zur Erinnerung und zu Ehren Buddhas dienten, wurden dann 
auch als bloße Schmuckbanten errichtet. Sie sind in Verbindung mit dem 
populären Aberglauben Bestandteile der chinesischen Landschaft gewor- 
den, von donen diogeomantische Vorbesserung dos Vöng-shui abhängt ®#°, 

Die buddhistischen Tempel werden durch freiwillige Gaben der 
Gläubigen unterhalten. Laien, die der Lehre anhängen, machen Stif- 
lungen für die Klöster, geben Geld zur Ausschmückung der Tompal, 
zum Abhalten von Festen und Lesen von Messen. Solche reiche 
Stifter (shih-chu == dänapati) übernehmen auch als Golühde zeitweise 
das Leben der Mönche und treten vorübergehend in ein Kloster ein, 
wie dies auch manche Kaiser getan haben. 
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Den Mönchen worden häufig Tiere zur Pflege übergeben. Es ent- 
stehen dann bei den Klöstern Tierasylo (lang-shöng-yüan). Vielfach 
werden auch Fremde in den Klöstern als Gäste aufgenommen und 
Tempel zum Sommeraulenthalt vermiclet. 

Von besonderer Bedeutung sind die buddhistischen Tompel als 
Kunststätten. Dio Verehrung der Gottheiten im Mahäydna gab 
Anlaß zu deren Darstellung als Statuen und auf Gomälden. Aus 
dieser Anregung wurden hervorragende Kunstwerke geschaffen, 
namentlich auf dem Gebiet der Holzsculptur. 

Die bildliche Darstellung der Gottheiten ist in China überhaupt 
buddhistischen Ursprunges. Im buddhistischen Sinne aber war das 
Götterbild nur Symbol, Die Figur Buddhas sollie nur zur Erinnerung 
an den Stifter der Lehre dienen. Die Vorstellung, daß das Idol un- 
mittelbar von der Gottheit belebt sei, ist dagegen eine rein chinesische, 
wio sie sich soil ältester Zeit beim Ahnenkult in der Auffassung der 
Almentalel als Sitz der Soele (shen-wei) ausdrückte. Aus dor Ver- 
bindung der hildlichen Darstellung als Symbol mit dem Glauben an 
die Gegenwart der Gollheil in ihrem Bilde ontstand dann die eigent- 
lich unbuddhistische Bilderverehrung, die volkstümliche Idolatrie. 
So konnten dann auch abstrace Begriffe eine bildliche Wiedergabe 
in menschlicher Gestalt erhalten. Die Verehrung der Idola blieb 
aber stets dem Laienkreise überlassen als ein Zugeständnis an das 
Volksbedirfnis und wurde von «den Mönchen nicht geübt. 

* + 
* 

ine Organisation der buddhistischen wie der laoistischen 
Kirche innerhalb des chinesischen Staates mußte vom confucianischen 
Standpunkte stols n]s ungesetzlich erscheinen, Sie konnte daher von 
der Regierung, die zugleich ihre unfehlbare Staatsreligion vertrat, 
niomals ofliciell anerkannt worden. Praktisch aber fanden die bud- 
dhistischen und laoislischen Lehren eine weitgehende Duldung wie 
jeder Aberglaube des Volkes, der ungohindert neben dem confuciani- 
schen Dogma bestehen konnte. 

Der chinesische Buddhismus besteht in den Klöstern der einzelnen 
Schulen. Eine gemeinsame Organisation und Hierarchie hat er nicht 
entwickeli. ls giebt keine oberste Autorität für die Buddhisten in 
China, Eine solche konnte aus politischem Grunde innerhalb des 
chinesischen Slaalsorganismus nicht geduldet werden, Gerade die 
Bildung einer religiösen Herrschaft in Tibet, die bald politische 
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Form annalım, ist für die chinesische Regierung der Anlaß gewesen, 
jede Organisalion des Buddhismus in China selbst zu verhindern, 
Der Taoismus hat hierin äußerlich mehr erreicht. Seine Kirche 
hat aber auch niemals die Bedeutung gehabt, die bei einheitlicher 
Zusammenfassung die buddhistische hätte gewinnen müssen, Das 
„Papsttum‘ des Chang Tao-ling und seiner Nachfolger war auch 
immer nur ein religiöses Amt unler Conirolle der Staatsregierung. 

Der Abt eines Klosters (fang-chang oder szu-shou = upädhyäya) 
ist im chinesischen Buddhismus ganz selbständig. Auch die taoisti- 
schen Klöster, deren Vorsteher (kuan-ch‘ang) die Oberhoheit des 
„Großexorcisten“ (T'ien-shih) nicht anerkennen, führen ein Sonder- 
leben. Die Staatsregierung aber ernennt aus der buddhistischen Geist- 
lichkeit Superintendenten (söng-lu-sze) für die Klöster der 
Bezirko nach der Verwaltungseinteilung des Landes 2%, Sie sind 
Vermittler zwischen Regierungsbeamten und Geistlichkeit und üben 
eine gewisse Jurisdietion aus über die Mönche der ihnen unter- 
stellten Klöster. 

Die Insassen eines Klosters unterscheiden sich als Novizen (slıu- 
mi = srämanera) und ardinierte Mönche (sha-mdn = Sramana). 
Die Bettelmöncho heißen Pi-ch‘iu (= bhiksu) oder Ch‘i-shilı, die 
Nonnen Ni-ku (= bhiksunt). Die Priester werden Tlo-shang, Fa- 
shih oder Fang-chu (jap. bö-zu, «lavon „Bonze‘‘) genannt. Eine 
Statistik über dio Schulen, Klöster, Tompel, Priester, Mönche und 
Laienanhänger des Buddhismus fehlt für China, Es worden nur 
die Mönche uls „Buddhisten“ gerechnet, nicht die Anhänger im 
Volke. Der Chinese hat keine bestimmte und feste Contession. 

Dio buddhistische Priestorschaft sieht in China, ebenso 
wio die taoislische, durchschnittlich nicht schr hoch und hat auch 
keinen einwandfreien moralischen Ruf, Die Mönche sind heulo 
meist ungebildet und auch unwissend in bezug auf die Lehren 
ihrer eignen Schule. Sie stammen Jası ausschließlich aus den 
niedrigsten Volksklassen. 

Von den Äbten werden Kinder armer Eltern aufgekauft zur Er- 
ziohung zum Kloslordiensi für den Nachwuchs der Mönche. Die 
Nonnen recrutieren sich aus den untersten Schichten der Bevöl- 
kerung, oft auch aus der Prostitution, oder sie werden gleichfalls 
als Kinder angekauft. 

Zunı Eintritt in ein Kloster als Novize ist in China die Ein- 
‚willigung dor Eltern erlordorlich. Der Möuch tritt aus seinor Ta- 
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milio aus, daher heißt er Ch'u-chia-jen. Aber in China bleibt seine 
Verbindung mit der Familie doch erhalten, und er hal gewisse, 
Pietätspflichten auch weiterhin zu erfüllen. Beim Einiritt in den 
Orden nehmen die Mönche einen neuen Namen (fa-ming, fa-hao) 
an. Diesom religiösen Namen wurde in der alten Zeit die Angabe 
dos ITeimatslandes vorgesetat. 

Dio Mönche können jederzeit wieder den Orden verlassen und 
aus dem Kloster zum weltlichen Leben zurückkehren. Viele waren 
vor ihrem Eintritt verheiratet und haben eigne Familie, Die Mönche 
können auch nach Belieben aus einem Kloster in ein andres über- 
treten und sind nicht an die Richtung einer Secte gebunden. Dies 
führt in der Praxis ofl zu einem richtigen Vagabundenleben. 

Din Mönche sind faul und arbeitsscheu. Sie leben meist von un- 
verschämtem Bettel, machen sich einen Verdienst durch den Ver- 
kauf von Zaubermitteln and Amuletten, durch Bezahlung für Toten- 
messen und Theaterspiel. Sie führen oft einen unmoralischen Wandel 
und verstoßen häufig gegen die Ordensregeln. Die theoretisch gel- 
tenden Vorschriften sind in den einzelnen Ländern, auch in den 
verschiedenen Schulen und Klöstern mehr oder weniger streng be- 
folgt und werden praktisch oft ganz vernachlässigt. 

Die Möncho gehen barfuß und rasieren den ganzen Kopf. Novizen 
rasieren nur den Vorderschädel und tragen die volkstümliche IIaar- 
tracht, in der Mandschu-Zeit auch den Zopf. Die Nonnen haben 
gleichfalls einen ganz kahlen Kopf und tragen eine Kapuze. Bei 
der Ordination gehört das Abbrennen eines Stückes Kohle auf der 
Glatze zum fcsten Brauche, 

Der Mönch soll als Besitz nur acht Gegenstände haben: drei Klei- 
dungsstücke, die zusammen ein Gewand bilden, Gürtel, Almoseon- 
schale, Rasiormiessor, Nadel und Wasserfilter. Die Gewänder dürfen 
nicht aus Seide gefertigt sein, weil dies einen Versioß gegen das 
Gebot des Nicht-lötens bedeutet. Ursprünglich sollten die Gewänder 
aus Telzen und Lumpen beslehen, die erbetiell waren. Deshalb wird 
häufig der neue Sto[l in Stücken geschnitlen und absichtlich aus 
den Plicken wieder zusammengeniht. Die Farbe der Kleidung: ist 
meist gelbbraun, oft auch ein gelbes Obergewand über einem grauen 
Untergewand 23. 

Wenn der einzelne Mönch auch kein Eigentum, namentlich kein 
Geld, besitzen darf, so sind doch die Klöster als Gemeinschaft oft 
sehr reich und haben großen Grundbesitz, Das Erbelteln der Nah- *. 
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rung, das ursprünglich allgemeino Vorschrift für buddhislische 
Mönche war, geschieht in China nur noch als Ausnahme, nach Er- 
messen des Abtes als reine Pormsache. Der Abt des Klosters schickt 
Brüder unter Laienführung aus zum Binsammeln yon Gaben. Die 
erbettellen Alınosen werden dann aber in der Regel an die Armen 
gegeben. Für die Mönche wird ihre Verpllegung regelmäßig im 
Kloster bereitet. Das Almosenbetteln wird als ein Act zu Gunsten 
der Laienwelt angesehen, wodurch dieser Gelegenheit gegeben wird 
mı guten Werken, dio ihnen ein Verdienst als Wohltäter der Schüler 
Buddhas verschaffen. 

In den chinesischen Klöstern, mit Ausnahme der Lü-isung, bo- 
steht nicht das Verbot der Nahrungsaufnahme nach Mittag. Die 
Mönche haben im Kloster drei Mahlzeiten am "Tage. Bei diesen darf 
nicht gesprochen werden. In China gilt in der "Theorie swenger, 
Vegelarisinus, der im ursprünglichen Buddhismus nicht gefordert 
wurde. Praktisch aber ist auch hier erlaubt, zu essen, was gegeben 
wird, also auch Fleischnahrung, wenn der limpfänger nur koinen 
Anteil an der Tötung «des Tieres hat, Es besteht theoretisch voll- 
kommene Abstinenz. Aber auch das Verbot geistiger Gelränke wird 
in den Klöstern keineswegs streng befolgt. Das Opiumrauchen ist 
als Unsitte unter Mönchen weitverbreitet, 

Die buddhistischen Mönche sollen nicht num kein lebendes Wesun 
töten, sondern auch das Leben der "Tiere reiten. Daher werden bei 
den Klöstern allerlei Tiere gehalten und gepflegt, «die ihnen von 
Laien gegen Zahlung eines Kostgeldes übergeben werten. Auch. dus 
Freilassen gofangener Vögel gilt als verdienstliches Werk. 

Der Askotismus spiell im heuligen Buddhismus keins große 
Rollo. Grundsätzlich bleibt es den Mönchen überlassen, sich die 
ihnen persönlich zusagende Norm der LWrömmigkeitsübung auszu- 
wählen. Bei der Ordination werden zur Morlification Kohlenstücke 
auf der Maut abgebrannt, und diese Procedur wird auch später 
öfter wiederholt. 

Doch kommen auch Beispielo ernster Askeso vor, Sie geht so 
weit, daß gelegentlich Alönche sich freiwillig einkerkern oder auch 
lebendig verbrennen lassen. Es leben auch lüinsiedler in den Berg- 
wäldern und Gebirgshöhlen, 

Für das Leben in den Klöstern sind aus den ursprünglich ein- 
fachen Regeln der Gemeinde Sondervorschriften entstanden, die 

"in den Schulen in ihrer Porn abweichende sind 286, Von allen ge- 
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übt wird der alle Brauch einer Beichto der Verstöße gegen die 
Ordensregeln nach dem Kapitel Prätimoksa im Vinayn-pilala, das 
zweimal im Monat, bei Vollmond und Neumond, in gemeinsamer 
Versammlung (uposalha) der Vollmönche verlesen wird. 

Pflicht der Mönche im Nördlichen Buddhismus ist auch die 
Prodigt der wahren Lehro zu ihrer Ausbreitung in der ganzen 
Welt (chuan-fa-lun „das Drehen des Rades des Gesetzes“). In den 
Wänden buddhistischer Mönche lag teilweise auch der Schulunter- 
richt. Sie üben andrerseits beim Volke, ebenso wio die taoislischen 
Priester Ieilkunde und Exorcismus aus. In der Eigenschaft als 
Beschwörer und Zauberer haben sie Einfluß auf die abergläubische 
Menge gewonnen, 


* * 
* 


x 


Der religiöse Kult im Mahäyäna steht im Widerspruche 
zum. inneren Wesen des Buddhismus. Schon in früher Zeit war 
dio Verehrung der Buddha-Reliquien und der Heiligendienst ent- 
standen. Dazu kam dann, nachdem ein Gölter-Pantheon ange- 
nommen war, ein 'Tempelkult mit Blumenopfer, Weihrauchver- 
brenner und Ilumination. Die Gottheiten der eignen Dogmatik 
und der fremden Mythologie wurden bildlich dargestellt und ihre 
Idola dann vom Volke im Tempel angebetet. 

An die Götter wurden Gebete gerichtet, Diese waren zunächst nur 
Lobpreisungen, beginnend mit „Verehrung“ (namas = na-mo), 
ondigend mit „Lob“ (svAhä = so-ho). Dann wurden die Buddhas 
und Bodhisaltvas angerufen, um ihre Gnade und Hilfe zu erlangen. 
lie Anrulung des Amiläbha wurde eine besondere Frömmigkeits- 
übung von hoher Verdienstlichkeit. 

Yom buddhistischen Standpunkte, wie er auch im Mahäyäna fest- 
gehalten wurde, war es ein Mißbrauch, wenn an die Gottheit Gebete 
um Erfüllung von Wünschen, Heilung von Krankheiten gerichtet 
wurden und sogar Fürbitten für Andre, namentlich um Erlösung 
der Seelen der Tolen aus den Qualen der Nöllen, Dies wurde nur 
als eine Concession an den Volksglauben geduldet, ‚In gleicher Weise 
wurde dann von der Menge im Tempel um Regen oder gutes Ernte- 
wetter, unı Abwendung von Überschwemmungen und Sonnenliaster- 
nissen gebetet, Für erhörte Gebete wurden von den Gläubigen vor 
dem Gölterbilde Votivgaben aufgestellt. Im’ Tempel wurde auch 
Orakel und Losbefragung geübt. 
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Als Gebet galt schon das Aussprechen der Zußluchtsformel (tri- 
$arana). Das bloße Anrufen des Namens emer Gottheit brachte tie 
firfüllung der Wünsche. Mechanisch wiederholte Pormeln ergaben 
eine Arl Lilanei. Zum Kult gehörte ferner die Recitalion der hei- 
ligen Texte (sütra). Die huddhistische Liturgie hesiand aus roinom 
Sanskrit, das silbenweise chinesisch wiedergegeben wurde, Den 
Sion verstanden «dio 'Tompelbesucher so wenig wie die Priester selbst, 
denn die Mönche besaßen meist keino Kenntnis der Sanskrit-Sprache 
und der buddhistischen Tällerainr. 

So wurde dio Recitation von Texten und tiebeten zur leeren 
Formel, Die unvorstandenen Worte der Tremden Sprache (fan- 
hua), des Sanskrit (lan-yü), wurden als Zaubermittel benutzt, 
denen man magische Wirkung zuschrieb. Solche Kraft hatten nicht 
nur die besonderen Zaubersprüche (dharani) des Tantrismus, son- 
dern der Text jedes Stra, Man wandte ihn an zur Beschwörung bei 
Dürro, Hungersnot, Seucho und Geistergefahr. So wurde das bud- 
dhistischo Gebet ein Mittel des xoreismus, Zur Vertreibung der 
böson Geister und Krankheitsdämonen wurden auch Processionon 
ausgeführt. 

Beim Gebot benutzt auch der Budkdhist einen Rosenkranz (japa- 
mäAlA), der 108 Perlen zählt 2#%, Im Lamaismus wurden die „Ge- 
betsmühlen“ (lun-Is‘ang, rin-zd) erfunden, deren Umdrehung dem 
Horsagen der darin enthaltenen Gebetsformelu gleichkommen sollte. 
Entsprechend der Uposalha-Peier in den Klöstern wurden von den 
Lojen-Anbängern bestimmte Fasttage (chni-ji) beobachtet, 

Als buddhistischo Poste feierte man «dio Gohurlstnge der Ruıl- 
dhas und Bodhisallvas, der brahmanischen Göller, der Begrtinder 
der Schulen, Es gab oin Fest des Wei-l’o (- Voda, als Schulzgolt 
der buddhistischen Religion), des Kriegsgottes Kuan-ti, dor Dra- 
chenkönige (Lung-wang == näga-räja). Die Geburtstage des regie- 
ronden Kaisers und der früheren Kaiser der gegenwärtigen Dynastio, 
Neujahr und dio Hauptabschnitto des Sounenjahres galten ebenfalls 
als buddhistischo Festtage. Zu ihnen gehörte auch «as Tost der 
Iungrigen Geister am letzten Tage des 6. Mounts und das volks- 
tümliche Tolonlost am 15. Tage dos 7. Monats („Allersoelen“ 
= ullambhana 28), das namentlich in Japan als Bon-no-malsuri 
große Bedeutung orhalten hat ?s8, 

Div Tempelfesto sind gewöhnlich verbunden mit Aufführungen 
roligiöser und profaner Dramen, bei denen die Priester mitwirken. 
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Bei diesen Fesien zeig! sich der Synkrelismus der drei Religions- 
sysieme in China in besonders deutlicher Weise. Zu den berühmten 
Tempeln werden Wallfahrten von Pilgern ausgeführt. 

Buddhistische Sitte ist die Verbrennung der Tolen, im 
Gegensatze zur Erdbestaltung, die alter Brauch des chinesischen 
Volker ist. Die Mönche werden nach. ihrem Tode auf einem Schei- 
terhaufen in sitzender Medilalionsstellung verbrannt. [is giebt dafür 
auch besondere Yerbreunungsöfen. 

In China wird den buddhistischen Mönchen nach dem Tode von 
ihrer Familie nach dem Brauche des nationalen Ahnenkultes eine 
Alınentalol errichtet, vor der jährlich die üblichen Opfer dar- 
gebracht werden. 

Die Stellung des Buddhismus zu den Fragen des Jenseits, in 
denen er die bei den andren Systemen bestehende Lücke ausfüllte, 
hatte zur Tolge, daß bei jedem Todesfalle die Fürbitie der bud- 
dhistischen Priester in Anspruch genommen wurde. Sio amtierten 
bei den Totenmesson steis gemeinsam mit den taoistischen 
Priestern. 

Auch im Staatskulte wurden buddhistische Priester beschäftigt. 
Sie versahen gewisse Aufgaben der Verwaltung an den confuciani- 
schen Staatstempeln und waren auch bei den kaisorlichen Mausoloen 
angestellt. 

Der chinesische Buddhismus lebt mithin eigentlich nur inner- 
halb der Klöster dor verschiedenen Schulen. Soweil or als religiöser 
Kult von den Anhängern der Lehre im Volko ausgeübt wird und in 
den Tempeln in die Öffentlichkeit tritt, bildet er mehr einen Bestand- 
teil dor aus Elementen der drei Systeme gemischten chinesischen 
Volksreligion. 
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4. ABSCHNITT 


DIE BESONDEREN FORMEN DES TIBETISCHTEEN 
UND JAPANISCHEN BUDDEISMUS 


Kapitel XIV 
DER LAMAISMUS IN TIBET UND IN DER MONGOLEI 


In dem unzugünglichen Ifochlande Tibet bestand unter den Be- 
wohnern oine animistische Naturreligion unit Geisterglauben, 'Toten- 
kult, Menschenopfern, von der für ältere Zeit wenig bekannt ist, 
Sio wurde «durch eine eigne Priesterschaft vertreten, die auch Zauber- 
bräuche ausübte. Diese Landesreligion (Bon) hat sich im Volke 
neben den Buddhismus erhalten und wird auch mit dem Namen 
„Schwarze Secto‘' bezeichnet 28, 

Die Übertragung dos Buddhismus nach "Tibet erfolgte ersl auf einer 
späten Stufe, als or in Indien schon stark entartet war und eine Ver- 
bindung mit dem Yoga-Tanlra eingegangen alle, Die besondere 
Form, in der er in Tiber Tingaug fand, war die der Tanıra- 
Schule (Mi-tsung) des Mahdydna. Zu den übrigen Schulen des 
Nördlichen Buddhismus stand dieso Richtung in ausgesprochenem 
Gogensatz, da sio in bedeutend slärkerom Maße und in viel gröberem 
Sinne den indischen Polythoismus in ihr System aufgenommen hatte, 
den religiösen Kult besonders betonte und dem Zauborwesen 
Raum gab. 

Im Dogma dieser Schule war nicht nur die Bucdkha-Gestalt zerlegt 
in oing Vielheil der vergangenen, des historischen und zukünftigen 
Buddha mit ihren entsprechenden Bodhisaltvas, sondern auch das 
gesamte Iindu-Panthoon übernommon worden, ihr Kult war von den 
$ivaitischen Secten stark beeinflußt. Der Tantrismus erhielt in 'Tihet, 
unter Vermischung mit dem einheimischen Bon-Glauben, seine be- 
sondero Ausgestaltung zu einem abergläubischen und magischen 
System, 

Es ist nicht gewiß, zu welchor Zeit der Buddhismus zuerst in Tibel 
Eingang gefunden hat, Es ist olfenbar später versucht worden, das 
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Alter der Lehre in diesem Lande in iendenziöser Absicht weiler zu- 
rückzuverlogen 2°, Nachweislich wurde sie erst im VII. Jahrhundert 
dort eingefuhrt. 

Damals wurde indische Kultur durch den König Srong-Isan- 
gam-po (Srong-bisan-sgam-po) in sein Land übertragen. Er fuhrte 
eine vom Deyanägari abgeleiteie Schrift ein und vor allonı die bud- 
dhistische Lehre. Dieser König, die erste historisch sichere Porsön- 
lichkeit des Landes (617—698), verlegte seine Residenz vom Yar- 
lung nach Lha-sa, wo er das erste Kloster gründete, das den indischen 
Namen Potala erhielt. Dieser Ilerrscher war vermählt mit einer 
Tochter des T’ang-Kaisers T’ai-ksung, zugleich auch mit einer 
nepälesischen Prinzessin, und beide Frauen waren Anhängerinnen 
des Buddhismus. Sie werden den König in der Förderung der 
Wissenschaft und Religion bestärkt haben. 

Für die Ereignisse nach der Zeil des Srong-Isan-gam-po stimmen 
die tibetischen, mongolischen und chinesischen Quellen nicht mit- 
einander überein. Unter seinen Nachfolgern bildete sich der Bud- 
dhismus zur herrschenden Religion in Tibet aus und entwickelte ein 
festes System kirchlicher Ilierarchte. Um die Mitte des VII. Jahr- 
hunderts kam aus Indien ein Anhänger des 'Tantra-Buddhisnus, der 
in Tibet der eilrigste Verkünder und Ausgestalter dieser Lehre wurde, 
Dies ist ein sonst unbekannter Mann, dessen eigentlichon Namen man 
nicht konnt, der als der „Lotusgeborene“ Padma-sambhava 
bezeichnet wird. Er soll, nach seiner Ankunft aus Udyana, im 
Jahre 749 ein Kloster begründet haben. 

Auf Padma-sambhava berief sich die älteste Secte der 'Tantra- 
Schule, Nying-ma-pa (rfing-ma-pa), die rote Kleidung wählte. 
Das Königtum bekämpfte in diesor Zeit den in einer Anzahl von 
Klöstern mächtiger werdenden Buddhismus, war auch zuerst siegreich, 
unterlag dann aber der geistlichen Gowalt. Unter König TLang- 
dharma (gLang-dar-ma) um goo wurden die Buddhisten verfolgt, 
gewannen aber bald wieder ihre volle Stärke, während das Königtum 
ganz niederging. 

Vom XI Jahrhundert ab wurde Tibot ein Priesterstaat, Die 
Äbie der Klöster wurden erbliche Landesfürsten, Unter ihrer Ierr- 
schalt wurde die Kultur des Landes nicht gefördert. Die Mönche 
besaßen die ewige Wahrheit in ihrer Lehre, über die hinaus kein 
Fortschritt möglich war. Die Rote Kirche hatte keine Abstinenz- 
gehote, ihre Priester waren verheiralet, In der Verehrung bestimmler 
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Gottheiten, namentlich der Bodhisattvas Manjugrt und Samantabhadın 
unterschieden sich verschiedene Richtungen. Alle standen auf dem 
Boden des Tantrismus und übten Magie. 

Um die Mitte des XI. Jahrhunderts kam aus Indien der Kirchen- 
lehrer Atisa (982-1055), der don Buddhismus in Tibel rulor- 
mierte, das Cölibat einlührte uad eine Schule strenger Disciplin, 
Ka-dam-pa (bKa-gdams-pa), stiftete. Aus dieser Schule ging 
dann Mar-pa hervor, der um 1080 der Begründer einor woiloren 
Secte, Kar-gyu-pa (bKa-brgyud-pa), wurde mit der Absicht, 
die alten und neuen Anschauungen miteinander zu voreinigen. Bin 
Schüler des Mar-pa war dann der berühmte Einsiedler, Wander- 
mönch und Liedordichter Mi-la-ras-pa (1038—1rı2). Ts bil- 
deten sich auch noch andre Zweigseeien, ausgehond von den veı- 
schiedenen Klöstern des Landes. 

Große Macht erlangten besonders die Äbto des Klosters Sa- 
skya bei Shi-ga-Ise (gZis-ka-rise), das 1071 gegründet worden war. 
Als Oberhäupter ihrer Schule (Su-skya-pa) halten sio eine orbliche 
Dynastie gestiliel, in der sich 'die geistliche Würde vom Vater auf 
den Sohn übertrug. Sie’ vortraten ıdie Lehren der alten Roten Secte, 
in der das Überhandnehmen der magischen Seito zu iinmer stärkerer 
Entartung führte. 

Diese Schulo der Sa-skya-Äbto erhielt in der Mongolen-Zoil 
das alleinige Privileg in Tibet. Der Buddhisuns war von za00 ab 
aus "Tibet in die Mongolei übertragen worden. Gimgis-HUän und seine 
Nachlolger Ügeloi und Güyük standen in Verbindung mit dem dor- 
zeiligen Sa-skya-Lama 2%, Am Bolo des Iubilni, der sich zum 
Horven des ohinesischen Reiches machte, stand der Abl von Sa-skya, 
Phags-pa-Lama (hPhags-pa-bla-ma), 1336-79, in hohem An- 
sehen 292, 

io Mongolen-Kaisor auf dem chinesischen ‘Throne haben die 
Rote Kirche (Ilung-chian) in Tibet aus religiösen Gründen be- 
günstigl. Unter ihrem Schulze gewann dio Sa-skya-Schulo die Küh- 
rondo Rolle, so daß ihre Äbte zugleich dio religiöse und politische 
Horxschaft iu Tibet ausübten, 

Nach dam Siurze der Mongolen in China (1368) aber suchte die 
nationale Ming-Dynastio solbst politischen Einfluß im Lande 
Tibet zu gewinnen. Ihre Horrschor haben daher dio unumschränkte 
Gewalt der Sa-skya-Iierarchon dadurch zu schwächen gesucht, daß 
sie auch andren Äbten die gleichen Privilegien orleilten, so daß 
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die übrigen Seciten wieder emporkamen und es dann vier Ober- 
häupter der Religion in Tibet nebeneinander gab. 

In der Sa-skya-Schule war starke Verweltlichung eingetreten, das 
Zauberwesen hatte stark überhand genommen, so daß sich das Be- 
dürfnis nach einer Reform des Buddhismus geltend machte. Eine 
solche ging im XIV. Jahrhundert von der Ka-dam-Secte aus. In 
deren Kloster irat cine Persönlichkeit auf, die mit ihrem Priester- 
namen Lo-bzang (bLo-bzang-grags-pa = Sumalikirti) hieß, nach. 
dem Geburtsort Taong-kha (=,„Zwiebel-Tal«) südöstlich vom Kuku-nörals 
„Mann aus Tsong-kha“, Tsong-kha-pa (b’Tsong-kha-pa), bezeichnet wird. 

Tsong-kha-pa lebte 1356—ı418. An seinem Geburtsorie 
wurde später das Kloster Ku-mbum (sKu-hbum-byams-gling, „Hun- 
derttausend-Bilder-Kloster“) erbaut. Er stifiete im Jahre 2407 das 
Kloster Ga-lIdan (dGa-Idan, „Freudenort“ = 'Tusila) nördlich Lha-sa 
sowie zwei weitere Klöster, ı/ıı/, Brai-pung (hBras-spungs, „Reis- 
haufen‘) und ı417 Serra (gSe-ra-theg-c‘en-gling, „Goldenes Mahä- 
yäna-Kloster“‘) in der Nähe von Lha-sa. 

Die Reform des Atisa wurde von Tsong-Ikha-pa wiederaufge- 
nommen. Er führte das Cölibat und die strenge Mönchsdiseiplin 
von neuom ein, verschärfte die Grundsätze der Ka-dam-Secte und 
nannte seine eigne Richtung dio „Tugend-Secte“, Ge-lug-pa 
(dGe-lugs-pa). Für diese führte er, im Gegensatz zu der bisher 
üblichen voten Kleidung, die gelbe ein. Dahor wird die Reformierte 
Richtung in Tibet als Gelbe Kirche (Huang-chiao) bezeichnet. 

Die religiöse Reform des Tsong-kha-pa konnle freilich in Tibot 
nicht zu einer wesentlich reineren Form des Buddhismus führen. 
Dem Aberglauben des Volkes mußten starke Zugeständnisse gemacht 
werden. Der Kult blieb mit der Magie des Tantrismus verbunden. 
Für Ausübung der Zauberei wurden die Angehörigen der Roten 
Kirche von den Mönchen der Gelben Kirche geduldet und fanden 
Aufnahme in ihre Klöster. So kam es zu einer gewissen Verschmel- 
zung der Ge-Jug-pa mit der Sa-skya-pa. 

Die Gelbe Secte halle mit der Roten zu kämpfen, deren vor- 
schiedene Secten fortbestanden und sich bis heute erhalten haben. 
Bald aber gewann die Reformkirche die Oberhand, wozu vor allenı 
ihre eigenarlige Organisation beitrug, und die alten Schulen veor- 
loron ihr gegenüber an Bedeutung. Viele rote Mönche sind dann aus 
Contral-Tibel nach den Ilimälaya-Ländern ausgewandert, wo ihr 
Syslem zum hervschenden wurde. 
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Im Anspruche auf die politische Macht im Tande halten die Ober- 
häupter der Gelben Kirche nieht nur mit dem Widerstande der 
Anhänger des Königtums und den Bekennern «dor Bon-Religion zu 
rechnen, sondern nach der Auflösung des Mongolen-Reiches nuch 
mit dem äußeren Einflusso des chinesischen Stantes. Unter dor 
Ming-Dynastie und mehr noch unter der Morrschaft der Wandschu 
geriet Tibor teotz der äußerlichen Erhaltung seines Priesterregimenten 
unter die CGontrolle chinesischer Beamter und in Abhängigkeit von 
China als Außenland des großen Reiches, Die Formen der poli- 
tischen Beziehungen zwischen beiden Tändern wurden ebenso wie 
die religiösen bestimmt durch das hierarchische Systom, das’ der 
tibetische Buddhismus ausbildele, 

Einen außerordentlichen Tirfolg gewann die Gelbe Kirche mil, 
ihrer Verbreitung nach der Mongolei, Bei den Nonaden-Stänmen 
war nach dem politischen Zerfall des ungeheuren vom Groß-IlAn 
beherrschten asiatischen Reiches der Buddhismus, der bei ihnen im 
XI, Jahrhundert in der Form der Roten Kirche eingeführt worden 
war, nahezu vollkommen erloschen. In «der zweiten TTälfte des 
XVT. Jahrhunderts wurde or in der Form der Gelben Kirche er- 
neuert, und seitdem sind die Mongolen die freuesten Anhänger «lieser 
Lehre geblieben. 

* R + 

Aus den Sivaisnııs hat der Pantra-Budahiemus den Bogritt der 
Incarnation (nyatära) übernommen. Die Gottheit orschien in 
verschisdenen Formen auf Trden, wie dies bei den einzelnen Ge- 
slalten des Siva der Fall war. Insbesondere war ein Bodhisattva he- 
fähigt; unter den Menschen in stets nenen Verkörperungen (nirmäna 
= hua-shen, mongolisch: hubilgAn) aufzutrelen. Dazu wird er 
durch den Wunsch bowogen, die Menschheit zu erlöson, indem or 
ihr zum Ifeilo die wahre Lehre verkündet, 

So galten die Sa-siyya-Äblo als Manifestalionen des Mafjusri, 
Tsong-kha-pa wurde vorschieden aufgefaßt, als Verkörperung des 
Amitäbha, Majusrt oder Maitreya. Nach der Legende soll der 
Roformator gen Ifimmel gefahren sein, wo er als Jinapulra im 
Tugita-Ilimmel woill, Er ist dann später in vielen Menschen wiedererschie- 
nen, und das gleiche wurde von mehreren seiner Schüler angenommen 

Tsong-kha-pa war zunächst nur der Begründer eines neuon ptrenge- 
ron Mönchsordens, der \Wiedorhersteller der Disciplin und Stifter 
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dreier Klöster gewesen, von denen das Kloster Ga-Idan der Mittel- 
punkt der Ge-lug-pa-Secle wurde. Er hatto zahlreiche Schüler, von 
denen besonders acht hervorragten, die als Äbte von Klöstern eine 
Rollo spielten. Die Gelbe Kirche war von Anfang her der Zersplit- 
terung ausgesetzt. 

Die Sa-skya-Ilierarchen waren verheiratet gewesen und halten ihre 
Würde vom Vater auf den Sohn oder vom Oheim auf den Neffon 
vererbt. Nach Einführung des Cölibates war solche Übertragung im 
Familiensinne nicht mehr möglich. Zur Fesligung der geistlichen 
llerrschaftmußte in der Gelben Kirche ein andres System angewandt wer- 
den. Als solches diente die l.ehre von den successivenReincarnationen. 

Tsong-kha-pa soll vor allem zweien seiner Schüler goweissagt 
haben, daß sie sich dauernd wieder verkörpern würden, so daß ihre 
geistliche Herrschaft in ununterbrochener Reihe forigepflanzt wer- 
den sollte. Auf diesem Dogma ständiger Nachfolge durch Rein- 
carnation jst die Hierarchie der Gelben Kirche aufgebaut. Darin 
besteht der besondere Charakter ihres Systeme, das als Lamais- 
mus bezeichnet wird. 

Lama (bla-ma) war der Ehrentitel eines Klosterabtes, der dann 
zur allgemeinen Bezeichnung jedes tibetischen Geistlichen wurde. 
Sio alle sind „Wiedergeborene“ (1sai-lai-j6n), Fleischwerdungen einer 
buddhistischen Intelligenz, „Lebende Buddhas“ (huo-Fo). 

Joder Würdenträgor der lamaistischen Ilierarchie wird nach seinem 
Tode sofort als Huhilgän in menschlielier Form wiodergeboren, und 
zwar in Gestalt eines Kindes, das zur Stunde des 'Todes des vorigen 
Trügers dor Würde, oder auch 4g Tage nach diesem Zeitpunkte, go- 
boren wird. Es gilt nun, dieses Kind aufzufinden, damit es in die 
betreffonde Stelle eingosetzt worden kann. 

Dieses Dogma hat verschiedene Folgen gebracht. Einmal wurden 
dio geisllichen Ämter in sieler Wiedorholung von unmündigen 
Kindern bekleidet, die so ganz von ihrer Umgebung abhängig waren, 
so daß dio eigentliche Verwaltung von einem Collegium von Rat- 
gebern unter den Mönchen ausgeübt wurde. Es entstand dazu eine 
umfangreiche Beamienorganisation. Der wiedergoborene Säugling 
war oin reines Idol. Man sorgte dann auch im eignen Interesse dor 
Priesterschaft dafür, daß er meist nicht ein erwachsenes Alter und 
das Bewußtsein seiner kirchlichen Macht erlangte. 

Andrerseits hal auch gerade die Lehre der Reincarnationen dem 
chinesischen Staate die Gelegenheit der Rinmischung gegeben. Er 
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beanspruchte die Bestäligung bei jeder Noubesetzung eines Kirchen- 
postens und hal die Auswahl der Nachfolger hoher Würdenträger 
leicht beeinflussen können, So ist die lamaislische Hierarchie, die 
theoretisch die Horrschaft im Tande lür sieh in Auspruch nahm, 
praktisch ganz abhängig geworden von «len chinesischen Vorwaltungs- 
beamten, die zur Controlle in Tibet eingesetzt wurden. 


“ r 
x 


Tsong-kha-pa führte als Oberhaupt der Gelben Socto den Titel 
eines „Groß-Lama“ (Ta-la-ma). Als sein rechtmäßiger Nachfolger 
wird sein Nelle Ge-dun-grub (dGe-hdun-grub-pa -= Mahd-Pandita 
Siddhasanghba) bezeichnet, der den Titel Gyal-bang (rgyul-dbang 
>= Jina) annahm. Den gleichen "Titel beanspruchte aber auch ein 
andrer Schüler des Relormators Khas-grub (mKhas-grub-rje), »0 daß 
die höchste kirchliche Würde von zwei Personen eingenonmen 
wurde, von denen eine Reihe von Nachfolgern durch Roiucarnation 
ausging. 

Dia Gelbe Kirche hat also seit der Mitte des XV. Jahrlunderts 
zwei höchste Würdeniräger gehabt, die sich an Rang gleichstanden 
und ihr geistliches Amt bis houte in ununterbrochener Folge aus- 
geübt haben. Der eine von ihnen residierte in dem lauptkloster 
Potala zu Lha-sa, während der andıw das ı/ı4d gegründelo Klonter 
Ta-Si-Jum-po (bKra-Sis-Inun-po) bei Shi-ga-Ise zu seinem Sitze 
wählte, Es sind dies die Persönlichkeiten, die dann bokannl ge- 
worden sind mil ihren späleren Titeln Dalni- Lama mil Ta- 
si-Lama, 

Infolge dor religiösen Verbindung haben im XVL und XVU, Jahr- 
hunderl Fürsten dor mongolischen Stimme mehrfach in die pali- 
tischen Verhältnisse in 'Tibel eingogrilfen. So stand Altan-IAn, der 
im Jahre 1577 den lamaistischen Kultus bei semem Volke einführte, 
in Beziehung zu Sod-nam-gya-miso (bSod-nans-rgya-nis'o), dem 
3. Nachfolger des Tsong-kha-pa (1542-87), und ebenso Gusi- 
Uän zu Na-wang Lo-bzung (Ngag-dbang bLo-bzung), dem 5, Nach- 
folgen (1617-82). Auf solche Weise arhiell das Oberhaupt der 
übetischen Kirche in Lha-sa den halb-mongolischen Titel „Dalai- 
Loma“ (übelisch: rgyal-mis‘o-bla-ma = „Ocean-Priester“, auch 
tgyal-ba-rin-po-c‘o) 208, 

Der Ta-Si-Lama (bKra-sis-bla-ma) zu Ta-$i-lum-po dagegen erhiolt 
den Titel Pan-c'en-rin-bo-e'e oder Pan-c‘en Trrdoni-bla-ma 20, 
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Der ersie Dalai-Lama erbat durch eine Gesandischalt im Jahre 
1642 den Schutz der Mandschu. Der erste Kaiser der neuen. 
Dynastio in China, Shun-chih, hat dann den tibetischen Würden- 
trägern ihre Titel bestätigt. Es gelang aber dem Lamaismus nicht, 
die Mandschu in gleicher Weise wie die Mongolen zu Anhängern 
ihrer Lehre zu machen. Die teilweise Begünstigung, die die Dalai- 
Lama unter den Mandschu-Ilerrschern erfahren haben, hat immer 
nur politische Gründe gehabt. Sie wollten durch die Anerkennung 
der lamaistischen Hierarchie, die sie zugleich unter chinesische 
Controlle stellten, politischen Einfluß: in den Nebenländern gewinnen. 

Als im Jahre 1694 die Sungaren kriegerisch in Tibet eingriffen, 
benutzte Kaiser K‘ang-hsi diese Gelegenheit, um chinesischerseits ein- 
zuschreiten. Nach Niederwerfung des Aulsiandes und Vertreibung 
der Eindringlinge sah or Tibet als erobertes Land an. Er trennte 
die geistliche von der weltlichen Gewalt und setzte zwei chinesische 
Beamte (Amban) zur Controlle in Lha-sa ein. 

Im Jahre 1725 erfolgte ein Aufstand der tibetischen Fürsten gegen 
die chinesische Verwaltungsbehörde, der sich 1750 wiederholte. 
Beide Unruhen wurden niedergeschlagen, wobei die chinesische 
Regierung im Einvernehmen mit dem Dalai-Lama handelte. Seitdem 
kann Tibet als China unterworfen gelten. Nominell behielt der 
Dalai-Lama die volle Gowalt im Lande. Der Staaisral, der diesem 
lamsistischen Papst zur Seite stand, aber wurde von chinesischen 
Beamten beaufsichtigt. Seit dem Jahre 1750 war auch "Tibet voll- 
konmen gegen alle Fremden abgeschlossen. 

In der neuesten Zeit hat dor polilische Gegensatz zwischen der 
kirchlichen Herrschaft in 'Tibet und der chinesischen Regierung zu 
mehrfachen Conflieton Anlaß gegeben. Die tibetische Frage hat 
von Indien her das englische Interesse erregl, so daß die Vorgänge, 
die sich bei der Vortreibung des unbolmäßigen Dalai-Lama aus 
Lha-sa durch chinesische Truppen abspielten, zugleich eine wich- 
tige Bedoutung Für die politischen Beziehungen zwischen China und 
England orhielten 2%, " 


* * 
* 


Unter dem 5, Nachfolger des T'song-kha-pa, Na-wang Lo-bzang, 
der zuerst den Titel Dalai-Lama führte, wurde auch die Lehre der 
Reincarnation weiter ausgestaltel. Der Bodhisattva Padmapäni, 
den der Lamaismus als den Beschützer seinor Kirche verehrt, sollte 
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nun auch selbst in jedem Oberhaupto derselben verkörpert sein, Die 
harmherzige Gottheit, die auf die Buddhawürde verziehlel hatte, 
solange die Aufgabe der Krlösung ler Wesen noch nieht vollendet. 
war, mußie in der Reiho der Dalai-Lama, als Vertreter der höchsten 
Lehrautoritäl auf Erden, in steler Wolge wiedererscheinen, 

Entsprechend wurde der Ta-8i-Lama als Reincarnalion des Dhyani- 
Buddha Amitäbha betrachtet. Die beiden Gottheiten waren ebenso 
schon in Tsong-kha-pa selbst und seinem Schüler vorkörpert gewesen, 
von denen die beiden höchsten Würden der Kirche ausgingen. Zu- 
gleich sah man in den geistlichen Personen auch Wiedorbelebungen 
historischer Männer, die in Beziehung zum Buddhismus gestanden 
hallen. So wurde der Dalai-Lama als Incarnalion des Königs Srong- 
tsan-gam-po aufgefaßt, sein Nachfolger Sod-nam als Wiedoer- 
erscheinung des Phags-pa-Lama, Altan-UAn als eine Vorkörperung 
des Hubilai usw. 

Der Gedanke der Reincarnalion erhielt die weiteste Anwendung. 
Er galt nicht nur für dio höchsten Würdenträger der lamaistischen 
Kirche, sondern für die gesamle Priesterschaft, die in viellacher 
Abstufung Verkörperungen der zahlreichen Gottheiten des Pantheon 
odor heiligor Männer der Vergangenheit darstellten. Er wurde auch 
über den Rahmen des eigentlich Roligiösen hinaus ausgedehnt, so 
daß der Kaiser von China für eine Incarnation des Manjuset orklärt 
werden konnto 296, 

Unter dem Dalai-Lama steht oine Klasse geistlicher Würdenträger, 
die das Ansehen von lloiligen genießen und den Titel Rin-po-c‘e 
führen, mongolisch Hutuk-tu, auch Gegdn. Die Bestimmung ihrer 
Nachfolgo gesohichl, ebenso wie beim Dalni-Lama und Ta-8i-Lame, 
durch Auffindung des in dor Todesstunde geborenen Kindes. Ihre 
Zehl ist sehr groß. Von der chinesischen Regierung wurden 160 
Hutuk-w’s anerkannt. 

Das Oberhaupt der lJamaistischen Kirche in dor Mongolei führte 
seit dem Jahre 1602 den Titel rJe-bisun-dam-pas-Iutuktu und nahm 
um dio Mitte des XVII. Jahrhunderts seinen Sitz in einom Klosler 
zu Urga (= Küre). Er gilt als eino Reincarnation des Mailreya und 
heißt dahor auch Maidari-Hutuktu oder Tärandtha-Tama 39, 

Der Buddhismus in der Mongolei ist von Tibot entlehnt und auch 
ganz von dort abhängig geblieben. Der Dalai-Lama hat unter den 
Mongolen, als besten Anhängern der Gelben Kirche, seino Ilanpt- 
slütze gefunden, Die buddhistische Lohre hat in vielem die barba- 
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rischen Sitten der rohen Mongolen gemildert. Die Bigolterie aber 
hat bei ihnen den höchsten Grad erreicht, 

Im XVII. Jahrhundert versuchte der damalige Iutuktu in der 
Mongolei ein unabhängiges Reich zu begründen. Daher bestimmte 
die chinesische Regierung, daß der Iutuktu zu Urga stets in Tibel 
gehoren sein müsse, damit er ‚unler den Mongolen keinen politischen 
Einfluß gewinnen sollte 28. Der ‘Iutuktu in Urga hat auch bei den 
Vorgängen der neuesten Zeit, die auf Selbständigmachung der Mon- 
golei gerichtet waren, eine wichtige 'Rolle gespielt. 

Seit den: Jahre 1691 gab es auch am Hofe in Peking einen vom 
Dalai-Lama designierten Vertreter der lamaistischen Hierarchie, Er 
führte den Titel Chang-chia-Hutuktu (ICang-skya-rin- 
po-c’e) und galt als Incarnation einer tibetischen Schutzgottheit, des 
Yi-dam bDe-mc‘og. Er hatte seinen Sitz in dem Jamaistischen Klo- 
stor der Haupistadl Yung-ho-kung und seine Sommer-Residenz am 
Dolon-nör. Ihm unterstanden in Peking noch drei andre Hutukiu's 
mit besonderen Titeln. 

Lalita-vajra, der Chang-chia-Hutuklu zur Zeit des Kaisers K'ang- 
hsi, war ein berühmter Gelehrter. Er übersetzte den tibetischen Ca- 
non ins Mongolische, Die horgestellten Holzplatien sind aber später 

. zorglörl worden 299, x 

Unter den IIutuktu stehen in der Ilierarchie die Äbte der 
Klöster (mKhan-po = upädhyAya, chinesisch k‘an-pu). Die In- 
sassen eines Klosters werden unterschieden als Vollmönche, Ge- 
long (dGe-slong == bhikgu, $ramana); Novizen, Ge-Isul (dGe-Is'ul 
== $rämanera, mong. Sabi); Priesterschüler (Gra-pa). Die Leizteren 
werden im Alter von 7--8 Jahren aufgenommen, zählen aber ganz 
zum. Laienstande, die Altersgrenze für Novizen ist mindestens fünl- 
zehn Jahre, sie orhalten Tonsur und Priesterkleidung und können 
mit a0 Jahren ordiniert werden. 

Der allgemeine Name der Mönche der Gelben Kirche ist Lama 
(bLa-ma== Oberer), Sie erhallen nach besonderen Klostorämtern bo- 
stimmte Titel, auch nach ihrer Gelehrsamkeit Eihrennamen, wie das 
indische Pandita, ' 

Ms philosophisches System steht das Mädhyamika oben- 
an, Als Autoritäten der Lehre werden namentlich Nägärjuna (mGon- 
pa kTu-sgrubs), Ayadeva (hPhags-pa-Lha), Vasubandhu (dByig- 
gayen) und Asanga (Thogs-med) angesehen. Der Letztere gilt vor 
allem. auch als Begründer des Tantra-Buddhismus. 
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Der Tibolische Ganon enthält Texte, die aus den Sanskrit 
übersetzt sind, daneben aber auch Originalwerke in '"Tibetisch und 
Übersetzungen aus dem Chinesischen, Er ist in zwei Sammlungen 
niedergelegt, den Kan-jur (bKa-hgyur) und den Tan-jur (bs’Tan-hgyur). 

Der Kan-jur („Übertragenes Wort“) gibt Buddbas Lehre in 
x08 Büchern. Der Tan-jur („Übertrageno Lehre‘) gibt in a5 
Büchern Commoentare und Erklärungen zum ersten Teile, umfaßl 
abor auch allerlei wissenschaftliche Schrilten nichtreligiösen In- 
haltes. Neben Süten’s, Legenden, Klosterdisciplin und Kirchenorgani- 
sation enthält der libelische Canon eino umlangreicho Zauber-Lät- 
teralur, ferner Schriften über Philosophie, Mediein und Grammatik, 

Dieser Canon existiert in verschiedenen Recensionen 3%, Tir ist an- 
geordnet in der Dreiteilung des Tripilaka. Er wird allmählich ent- 
standen sein, zwischen dem VII. und XII. Jahrhundert. Außer- 
dem bestehen Schriften der Roten Secte, die nicht als arthodex 
gelten, obwohl sie zum Teil auf Padmasambhava zurückgeführt, 
werden, 

Von der tibetischen Volkslilteratur sind vor allem die Schriften 
des Mi-la-ras-pa (1098—ıra2) und das Epos vom König Ke-sar 
(Ke-sar-rgyal-po), das die Ioldentaten dieses sagenhaften IIorr- 
schers aus dem VI. Jahrhundert behandelt 901, zu nennen. 

’ [5 
’ 

Der tibolische Taamaismus ist durchaus eine Priesterroligion, deren 
Schwerpunkt im hierarchischen Syslem liegt. Die Priester solhst 
sind als Kleischwerdungen der Gottheiten Objecto des Kultes, Zu- 
gleich aber ist die 'Tantra-Schule im Nördlichen Buddhismus auch 
diejenige, die sich am. stärksten zu einer volkstümlichen Roligion aur- 
gebildet und den niedoron Aberglauben im weitesten Umlange aul- 
genommen hat, 

Das Panthoon des Lamaismus ist ein außerordentlich großes 
und umfaßt Gottheiten verschiedenster Iorkunft, Es worden nicht 
nur die Gestalten der Buddhas und Bodhisattvas und die von Ma- 
häydna schon in Indion accopliorien brahmanischen Götter und Pi- 
guron des Hinduismus verehrt, sondern auch dio allen Naturgötler 
der Tibeter, dio Geister der Bon-Religion, Dämonen und 'Teufol des 
Volksaberglaubens. 

Der historische Buddha SAkyamuni tritt zurück gegenüber der 

‘ Vielzahl der Buddhas, unter denen Amitäbha, Vairocana und Mai- 
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troya an orsier Sielle stehen, vor allem aber sind die Bodhisatlvas 
in den Mittelpunkt des religiösen Interesses gerückt, von denen na- 
mentlich Padmapäni (= Avalokitesvara), Manjusri, Samantabhadra 
höchste Verehrung genießen. Die einzelnen Secten unterscheiden sich 
dadurch, daß sie einen bestimmten Bodhisattva in ihrem Kulte an 
die Spitze stellen. Der zuerst bei der nepälesischen Secte der Aisva- 
rika aufgekommene Glaube an einen Ädi-Buddha ist auch nach 
Tibet übertragen worden. Er wird dort unter dem Namen Vajra- 
dhara verehrt. 

Nach sivailischem Vorbilde sind den Gottheiten weibliche Poten- 
zen (Sakti = Yum) beigegeben worden. Als solche erscheint Durgä 
(= Bhimä, Märiei) unter dem Namen Lha-mo. Die finisprechung 
des Bodhisativa Padmapäni ist die Göttin Tärä& (sGrol-ma „Jung- 
frau”). Man unterscheidet von dieser Gottheit zwei Formen, die 
Weiße 'Tärä (sGrol-ma dkar-mo) und die Grüne Tärä (sGrol-ma 
ljang-mo) 392. 

Der Lamaismas kennt eine große Zahl guter Schutzgeister (Yi- 
dam), wie bDe-me'og u. a., aber auch allerlei böse Erdgeister, weib- 
liche Dämonen (Päkini), deren Gestalten in synkretistischer Weise 
aus vorschiedenen Quellen des Volksglaubens aufgenommen worden 
sind. Sie linden meist phantastische und auch vielfach grauenhafte 
‚Darstellungen. Die Göttin Tärd exscheinl mit 3 Köpfen und 8 
Armen, sie hal 7 Augen, außer den zwei normalen noch je eins 
auf der Stirn, den Wandflächen und Fußsohlen. Die Dikini (mKhn- 
hgro-ma „im Äther Wandelnde“) haben schreckliche Gestalt. 

Das Spiel mit Attribution ist im Lamaismus in weilestem Maße 
ausgobildel worden, So sind die mehrköpfigen, vielarmigen Götler- 
Figuren ontslanden, die oft auch zu monströsen Ausgeburten der 
Phantasio wurden, Im $ivaitischen Sinne wurden Göllerpaare in der 
Copulation dargesielll, Das erolische Moment ist aus dem Ilinduis- 
mus in don Tantra-Buddhismus übergegangen. In lebhalteston Farben 
sind die Iöllenreiche mit ihren grauenhafton Qualen ausgemalt worden. 

Padmapäni ist zugleich der Schutzgotl des Landes, Nach der 
Sage hat sich der Rodhisattva in einen Affen verwandelt und ist in 
Verbindung mil einer gleichfalls die Gestalt einer Äffin annehmen- 
den Däkini zum Alınherren des tibelischen Volkes goworden, Da es 
in Tibet keine Allen giebt, erweist sich dieso Sage einer Abstammung 


von sinem Alfonpaare deutlich als renden Ursprunges. 
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Von Tibet aus ist der lamaistischo Kult auch in Ghina einge- 
führt worden, Die Lama-Klöster heißen dort „Gelbe Klöster 
(huang-szu). Sio haben infolge der politischen Beziehungen zu 
Tibet und zur Mongolei die Förderung der Mandschu-Kaiser gelun- 
den. In ihrer Residenz Peking haben sie der Gelben Kirche Kloster 
und Tempel Yung-ho-kung oingeriumt, um 1730 prächtig ausge- 
baut, wo auch der Chang-chia-Hutuktu seinen Sitz nahm. Zu Do- 
lon-nör (= Lama-miao) befinden sich zwei Klöster. In der kaiser- 
lichen Sommer-Residenz Jehol (Ch‘eng-t-fu) wurden zahlreiche Ia- 
maistische Tempel errichtet ?®, 

Ein berühmtes Heiligtum ist der Wu-lai-shan in der Provinz Shan- 
hsi, wo besonders der Bodhisaltya Manjusri verehrt wird, Als Wall- 
fahrtsort wird der Berg von don Mongolen-Stämmen regelmäßig aul- 
gesucht 3%, Die weitaus größte Zahl seiner Anhänger aber hat der 
Lamaismus in 'Fibet und in der Mongolei. 

Die großen Klöster sind meist, reich und haben ausgedelmten Land- 
besitz. Die Rote und Gelbe Kirche bestehen bis heute nebeneinander, 
obenso die vier Ilauptsecten in Tibet. Das Cölibat ist nur in der 
Reformierton Richtung gefordert, die Mönche der Roten Kirche sind 
verheiratet. Sio sind für gowisse Verrichtungen auch in den Klö- 
storn der Gelben Kirche zugelassen, als Weltgeistliche üben sie den 
Exoreismus aus. 

Das Zaubersysten spielt in dor "Tantra-Schulo eine wichtige Rolle, 
Den Beschwörungon ist ein wesontlicher Teil des tihotischen Ganons 
gowidmet, Bei der Reform des 'Tsong-kha-pa mußte der Taoreis- 
mus als oino „Woißo Magie” anerkannt werden, während er grobe 
Volksaberglaube als „Schwarze Magie vorworfon wurde. Die Um- 
terschiede der Sceten bestehen in «ler religiösen Verehrung bestimmter 
Gottheiten, besonderen Kormen der Meditalion und der Anwendung 
vorschiedener Zauborformeln. 

Der Kultus entspricht dem der ‘Tantra-Schule des Mahdydna. l&s 
bosteht koin Verbot einer dritten Mahlzeit nach Mittag, Wleisch- 
nahrung ist erlaubt. Die Diseiplin ist meist eine lose. Es kommen 
aber auch askelische Übungen der Lamas und schwere Selbstkastei- 
ungen von Einsiedlorn vor, 

Der Tempelkult besteht in Darbringung von Weihrauch, Kerzen, 
Wasser, Reis, Obst, Kuchen, gelegentlich auch Fleischspeisen, Die 
Gobotsübungen (ragen den Charakter von Lilansien, Dabei wird der 
Rosenkranz von 108 Perlen benutzt, sowie die „Gebelsmühlen', 
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Die Mönche verkaufen Amulette, stellen Iloroskope und nehmen 
auch an den Volksbräuchen, Teufelstänzen und dergleichen teil. 

In den äußeren Riten ist eine auffallende Ähnlichkeit zwischen 
dem Kultus des Lamaismus und der Katholischen 
Kirche zu bemerken. Bei beiden wird Kreuz, Mitra, Bischols- 
slab, Meßgewand, Mönchskutte, prunkvolles Ornat der hohen Geist- 
lichkeit verwendet. Es findet sich Kerzendarbringung, Weihwasser- 
besprengung, das an Ketten geschwungene Räuchergefäß, Glocken- 
läuten und Klingelzeichen bei der Messe, Chorgesang mil Respon- 
sorien, Psalmodieren, Litanei, Segenerteilung, Rosenkranz, Votiv- 
gaben, Fasten, Processionen, Totenmessen, Heiligenbilder, Tempel- 
fahnen, Reliquienverehrung, Schutzheilige, Wallfahrten, Gelübde der 
Armut und Keuschheit, Cölibat, Beichte, Tonsur, teilweise auch 
eine Taufe der Kinder, Priesterweihe, Confirmation, Ordination, In- 
vestitur, eino Lehro vom Fegefeuer, die Fürbitte für die Toten, die 
Verwendung einer besonderen dem Volke unverständlichen Kult- 
sprache, 

Als diese Dinge zuerst bekannt wurden, erregten sie großes Aul- 
schen, Die katholischen Missionare stellten die Behauptung auf, 
daß der lamaistische Kult eine Entlehnung christlicher Formen be- 
deute. Man wollte dies auf eine Einwirkung nestorianischer Chri- 
sion von Centralasien zurückführen, oder darauf, daßı Tsong-kha-pa 
christliche (nestorianische oder katholische) Lohrer gehabt und bei 
seiner Reform bewußt die Organisation und Kultform ihrer Kirche 
nachgeahmt hätte 30, 

Manche der aufgeführten Erscheinungen sind wohl auf einfache 
Weise orklärbar. Sie können im Kreise des Nördlichen Buddhismus 
entstanden sein, olıne daß an eine Entlehnung nach christlichen 
Vorbildo gedacht worden nıuß, Andre Ähnlichkeiten sind allerdings 
sehr auffallend und kaum als Zufall aufzufassen. Die Möglichkeit 
einer Berührung des Buddhismus mit dem syrischen Christentum 
in Innerasien muß unbedingt zugegeben worden, sic wird zweifellos 
in Ost-Turkestän bestanden haben. Auch eine directe BeeinLlussung 
dor Reform des Tsong-kha-pa seitens der katholischen Missionäre 
im Bereiche «des Mongolen-Reiches erscheint keineswegs unmöglich, 
wenn wir auch von ihrer Tätigkeit in 'Tibet nichts wissen. Es ist 
wicht ausgeschlossen, daß eifrigo Glaubensboten sich zu dieser Zeit 
auch in das unzugängliche Bergland gewagt hätten, ohne daß eine 
Kundo darüber nach Europa gelangt wäre 900, 
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Dio Frage, ob für dio oigentümliche Korn, die der lamaistische 
Kult entwickelte, christlicher Einfluß bestinmend gewesen, ent- 
weder schon zu früherer Zeit durch die in Centralasion verbreilote 
Lehre der Nestorianer oder als Wirkung der Wraneiscaner-Mission 
bei den Mongolen im XI. und XIV. Jahrhundert, wird offen blei- 
ben müssen, Die direele Beziehung ist nicht erweislich, die Mög- 
lichkeit dazu abor war wohl vorhanden 30, 


Kapitel XV 
DER BUDDIISMUS IN JAPAN 


Yon China her wurde der Bucdelhismus zu Tinde des IV. Jahr- 
hunderts nach Korea übertragen. Dies geschah als eine Folge 
politischer Beziehungen, dio von der Chin-Dynastio (265-420) 
‚u den drei Staalen unterhalten wurden, die damals auf der koreani- 
scheu Halbinsel bestanden. Im Jahre 373 wurde die buddhistische 
Lehre zuerst durch einen Mönch in das nördliche Reich Ko-ryö 
(chinesisch Kao-li, japanisch Kö-rai) gebracht, und von dort wurde 
sio durch andre an die beiden südlichen Stuaton Puik-Ise (chinesisch 
Pai-chi, japanisch liyaku-sai) und Silla (chinesisch Ilsin-lo, ja- 
panisch Shin-ra) weitergegeben, wo sie im Jahre 385 Wuß falile. 

Zu gleicher Zeit wurde in diesen Staalen «die chinesische Schrift 
eingeführt, auch eine besondere koreanische Silbonschrift erfunden, 
Der Bucdhisnus wurde in orstor Linie das Vehikel Für die Über- 
tragung der chinesischen Kultur, Koren wurde dann das Durch- 
gangsland, «las chinesischo Bildung an das Inselroich Japan übor- 
mitlelto. Als die in drei Teile zersplittorto ılalbinsel dann zu einem 
linheitsstante Ko-ryö unter dor ynastie Wang (935-1392) zu- 
sammengefaßl wurde, erlangte der Buddhismus dort eine hohe 
Blüte, die auch einen kulturellen Aufschwung des Tandes brachte. 
Unter der Folgenden Dynastie Ti (139% 1910) geriet die Religion 
und Bildung bei den Koroanern in zunehmenden Verfall. 

Auf dem Umwege über Korea gelangte vom V. Jahrhundert ab 
chinesische Gesittung und wissenschaftliche Bildung nach Japan, 
So wurde auch vom Jahre 552 ab der Buddhismus übertragen, bei 
Gelegenheil einer Gesandischaft aus dem mil Japan befreundeten 
Staate Paik-Ise, Der koreanische Buddhismus entsprach vollkommen 
dem chinesischen. Der Canon ist in Korea unverändert der gleiche 
geblieben. Auch für Japan waren daher die chinesischen Formen. 
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maßgebend. Die buddhistischen Schriften sind auch später niemals 
ins Japanische übersetzt worden, sondern in ihrem chinesischen Text 
beibehalten worden. Der chinesische Tripitaka wurde zur Grundlage 
des japanischen Buddhismus gemacht, 

Die Form, in der der Buddhismus nach Japan kam, war also 
in allem diejenige, die sich in China herausgebildet hatte. Die bud- 
dhistischo Lehro (Buk’-ky6) erscheint daher in der Gestalt des Ma- 
häyäna (dai-j6), und zwar nicht als einheitliche Religion, sondern 
in der Zersplitterung in verschiedene Schulen, wie sie sich auf 
chinesischem Boden entwickellen. Jede von ihren unterschiedlichen 
Richtungen fand ihr Abbild in Japan. 

Der Nördliche Buddhismus wird oft eingeteilt in einen West- 
lichen Zweig, der Nepäl, Tibet und die Mongolei umfaßt, und cinen 
Östlichen Zweig, der China, Korea und Japan begreift. Diese Ein- 
teilung ist nur bedingt richtig. Sie trifft nur zu für die Entstehung 
des Buddhismus in diesen Ländern, gilt aber nicht für die spätere 
Iintwicklung. Der chinesische Buddhismus wurdo in seiner jüngeren 
Poriods eng mit dem Libetischen verbunden und stark von diesem, 
beeinflußt, während in Japan sich die ältere Form des chinesischen 
Budchismus erhalten und reiner bewahrt hat als in China selbst. 

Obwohl der japanische Buddhismus in seinen Grundlagen voll- 
kommen vom chinesischen abhängig war, hat er als Religion doch 
in diesom Lando eino selbständige Entwicklung und besondere Aus- 
gestaltung erfahren. 

Die Übertragung des Buddhismus nach Japan war nicht ein ein- 
seilig religiöser Vorgang, sondern zunächst nur eine Welle in der 
großen Strömung, «die von China ausging. Freilich wurde gerade 
der Buddhismus für Japan zum Träger des chinesischen Kultur- 
oinflusser par excollenee. Die Japaner halten kurz zuvor erst chino- 
sische Bildung kennen gelernt und erhielten den Budchismus als eine 
der ersten Gaben von China, So ist der chinesische Kultureinfluß 
auf Japan von Anfang än untrennbar mit dem Religionsinhalt der 
buddhistischen Lehre verbunden gewesen, 

Diese neuo Lehre wurde zunächst am Kaiserhofe angenommen 
und wirkte auf dio hohen Kreise, bevor sie in die niederen Schichten 
des Volkes eindrang. Sie blieb aber keineswegs eine Sondorreligion 
der oberen Kreise, sondern wurde bald allgemeiner Besitz des ganzen 
Volkes, In Japan kam der Buddhismus auf einen anderen Boden als 
in Ghina, Dort war er von Anfang an als ein Sroindes Element emp- 
32 Krause, Ontaslen 


498 Der Buddhismus in Japan 





funden worden, das im Widerspruch stand zu der eimheitlichen 
eignen Kultur, und seine Verschmelzung mil dem chinesischen Volks- 
geisto ist ihm auch späler niemals vollkommen gelungen. In Japan 
stand ihnı keine hohe einheimische Kultur gegenüber, in deren Kreis 
er störend eindrang. Mit ihm zugleich wurde erst ein geistiges Leben 
wertvoller Art eingeführt. Kultur und Buddhismus gingen auf ja- 
panischen: Boden Hand in Hand. 

Die buddhistischen Mönche wurden in erster Linie Träger des 
chinesischen Kultureinflusses und sind dies in horvorragendem Maße 
für allo Zeit geblieben, So konnte der Buddhismus, eng verbunden 
mit der gesamten wissenschaftlichen Bildung, in Japan eino viel 
weitere und tielero Wirkung ausüben als in China. Er wurde das 
Vehikel höheren geistigen Lebens überhaupt. Anders als in China, 
verdankt Japan dem Buddhismus in der Uauptsache seino Givili- 
sation. Er bildote ein wesentliches Element seines Kulturgebäudes, 
das vorwiegend aus fremden Bausteinen orrichlet wurde. 

In engster Verbindung mil dem religiösen Interesse, das der 
buddhistischen Lehro von den Ilerrschern in Japan entgegengebracht 
wurdo, sland die Organisalion des japanischen Staatswesens nach 
chinesischem Vorbilde, in dor Tai-kwa-Relorm von 645, hei der 
dio Institutionen der 'T’ang-Dynastio auf div japanischen Verhältnisse 
übertragen wurden. Mit dem Buddhismus erhielt die lillorarischo 
Bildung, die Kunsttätigkeit und mancher Zweig des Gewerbes und 
Handworks Eingang in Japan, Es ist somit gunz natürlich, daß die 
Klöster in der Geschichte des japanischen Stnales und Volkes eino 
ganz andre Rollo spielen mußten als im Rahmen der gleichen Vor- 
hältoisso in China, wo sio nur störende Tirscheinungen bildeten. 
Dio hestehenden Vorausselzungen ermöglichten es dem Buddhismus, 
in Japan einen viel liefer gehenden Einfluß auf alle Schichten des 
Volkes zu gewinnen, als cs ihm in China je gelingen konnte, 

Freilich war, was dio Japaner von der buddhistischen Lehre übor- 
nahmen, anfänglich nicht der Kern, sondern nur ihre Schale, Man 
erwartelo von Buddha nichis anderes als von den Göllern des 
Shin-16. Auch auf japanischem Boden mußte der Buddhismus sich 
den Bedingungen des Landes anbequomen und erlitt dadurch wosent- 
liche Veränderung. Bo 

Im Mahäydna war die Lehro entstanden, daß Buddha stels Rück- 
sicht genommen habe auf dio Fassungskrali der Menschen, wie ein 
Arzt auf den Krankhoilszustand des Kranken, Damil ergab sich der 
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Grundsalz methodischer Anpassung, der bei der Ausbrei- 
tung über fremde Länder mit bewußter Tendenz verfolgt wurde, 
So hatte der Nördliche Buddhismus schon in seinem Hoeimatlande 
die Gestalten der brahmanischen Mythologie in seinen Kreis aulge- 
nommen und ein religiöses Pantheon geschalfen, das er auf 
chinesischem Boden durch Rinverleibung der taoistischen Gottheiten 
und Figuren des Volksglaubens erweiterte. In der gleichen Weise 
nahm er nun in Japan auch die zahllosen Götter des Shin-tö in 
seinen Kult auf, 

Jene Kami iralen im buddhistischen System Treilich, wie die 
Hindu-Götter, nur in niederer Eigenschaft auf. Es waren Wesen 
des Weltkreises, die zu erlösen Buddha gekommen war. Die Golt- 
heiten des Shin-tö wurden aber auch mit Figuren des buddhisli- 
schen Pantheons gleichgesetzt. In den alten Naturgöttern sah man 
frühers Manifestationen des ewigen Buddha. Ihre altjapanischen. 
Namen wurden durch neue in chinesischer Torm ersetzt, 

Es wurden nun die Shin-16-Götter auf buddhistische Weise ver- 
ehrt, Dies stieß bei der farblosen Natur des alten Religionsdienstes 
in Japan auf keinen Widerstand. Die Japaner kamen bei solcher 
Veränderung des äußeren Kultes dem fremden Buddhismus selbst 
in weitestem Maße entgegen. Der Buddhismus trat in Japan von 
vornherein nicht als ein Gegensatz zum nationalen Glauben auf, 
sondern als dessen Ergänzung und Vervollkommnung. 

Es bildete sich dio Anschauung, daß Buddha ein und alles sci. 
In diesen „Pan-Buddhismus“ konnte leicht jede religiöse Über- 
aeugung, die bei den Japancın aus alter Quolle vorhanden war, ein- 
bezogen werden. Als natürliche Folge vollzog sich der Proceß, daß 
dio primitive Urreligion vom Buddhismus, der so wortvolle Gaben 
der Kultur mitbrachte, mehr und mehr verdrängt wurde. Beide 
Sysiemo gingen eine Vermischung ein, bei der die nalionalen Kle- 
mente ganz von [remden Formen überwuchert wurden. Der reino 
Shin-tö-Kult erhielt sich dann nur noch an bestimmten Orten, den 
heiligen Stätten in Ise und Izumo, 


Der Buddhismus in Japan hat nicht nur wio in China eino Ent- 
wicklung in der Verborgenheit der Klöster durchgemacht, sondern 
auch eins Außero Geschichte gehabt, bei der er mit dem Leben 
dos Staales und Volkes eng verknüpft gewesen ist. Er tritt auf das 

30 
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Deuthchste als ein historischer Factor hervor, der auf die politischen 
und socialen Verhältnisse bestiinmend eingewirkt hat. 

Bei der ersten Kinführung fand die Lehre bereitwillige Annahme 
am Kaiserhofe. Ihr eifrigster Förderer wurde damm der Prinz Shö- 
foku Tai-shi, der zur Zeit der Kaiserin Sui-ko (593 0698) Regent 
des Landes war. Auf seino Veranlassung wurde dor Budedhisnms zur 
Staatsroligion erhoben. Bei seinem Tode (Gar) gab es im 
Japan bereits 46 Klöster niit 816 Mönchen und 596 Nonnen, 

Prinz Shö-loku bedentel für den Buddhismus in Japan das Gleiche 
wie König Asoka in Indien. Er hal daher die höchste Verohrung 
gefunden, Wenn der Hof von 600 ab ausgesprochen budklhistisch 
war, so bestanden zunächst im Kreise «des Uolen Adels dach zwei 
Parteien, eine buddhafreundliche, an deren Spitze die Yamilie So-ga 
stand, und eine der Fremden Religion feindliche, unter Pührung der 
Familie Mono-no-be, Der politische Sturz der Letzteren im Jahre 584 
brachte zugleich den Sieg des Buddhismus, der bei der nım ein- 
selzenden Staatsrelorm officiell zur Geltung kam. 

Der Übergang vom altjapanischen Geschlechter-Slaato zum chine- 
sischen Beamten-Staate, dessen Organisalion mil dem Jahre 645 
abgeschlossen wurde, das den Beginn der Periode Tai-kwa bezeichnet, 
vollzog sich somit unter stärksten Antoil des veligiösen Moimenles, 
Dor buddhislische Geist und die chinesische Orientierung blieben 
bestimmend für die lolgendo Periode (709 794), ia der «lie ju- 
panischen Kaiser zuerst eins ständige Residenz halten, zu der sie 
Nara wählten, 

Zu Narı hate schon Shö-toku 'Tai-shi im Jahre 607 das erste 
Kloster Nö-ryd-ji gestiltst. Der Binfluß der Priester wurde bald 
ein überwiegender, Die Merrscher waren Anhänger des Buddhismus 
und zunı Toil Verächtor des Shin-16, In Jahre 748 trat zum ersten 
Malo ein Kaiser als Mönch in ein Kloster, was später häufig vorkam 
und zum festen Brauche wurde, 

Vom VI. Jahrhundert ab bestand ein director Vorkehr zwischen 
Japan und China. Die buddhistischen Lehren wurden ohno Ver- 
millling Koreas übertragen. So geschah in der Nara-DVoriorde die 
Rinführung der ältesten Schulen. Japanische Mönche suchten jetzt 
häufig das Laud China auf und studierten dort bei chinesischen 
Lehrern 808, h 

Für die Popularisierung des Buddhismus wirkten (die Priester 
Dö-shö (+ 700) und Gyö-gi (F.749), indem sie die Aufnahme der 
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Gottheiten des Shin-1& in sein System beförderten. Eine Schule für 
chinesische Studien war 670 am Kaiserhofe begründet worden, dio 
fremde Wissenschaft war aber nur dem Adel zugänglich. Die in 
jener Zeit entstehende japanische Litleratur war daher entweder 
ein Product der Mönch«klöster religiösen Inhaltes oder der Nofkreise in 
chinesischer l’orm, die dem japanischen Volko unverständlich war. 

Als die Priester ihren politischen Rinlluß allzu sehr auscehnten, 
trat eine Reaction ein, deren Folge die Verlegung der Residenz nach 
der nen erbauten Stadt Ilei-an, dem späteren Kyö-to, war. Der Bud- 
Ahismus verlor damit einen Teil seiner politischen Bedeutung, ver- 
stand es aber bald, seinen religiösen Einfluß zu erweitern und zu 
vorslärken. 

Es tralen jetzt im japanischen Buddhismus zwei Richtungen aus- 
einander, eine esoterische und eine exoterische, der Kloster-Buddhis- 
mus und der Volkskult. Während er in der Nara-Zeit seine Rolle 
hauptsächlich am Ifofe und beim Aulel gespielt halte, nahm seine 
Bedeutung für die weiteren Kreise des Volkes in der Ilei-an- 
Zeit größeren Umfang an, 

Dieso Entwicklung war vor allem die Tolge der Begründung 
zweier neuer Socten, der Ton-dai und Shin-gon, deren Üher- 
tragung von China durch zwei berühmte Priester erfolgte, Den-gy6 
Dai-shi und Kö-bö Dai shi, deren Wirksamkeit von einschneiden- 
der Bedeutung war, Sio vollendeten die schon vorher angestrebte 
Verschmelzung des Buddhismus mit dem nationalen Shin-t6 zu 
dinem gemeinsamen System, dem Ryö-bu-Shin-tö. In dieser 
Form konnte der Buddhismus nun die größle Volkstümlichkeit ge- 
winnen, 

Kö-h6 Dai-shi wurde außerdem der Erfinder einer von der chine- 
sischen Zeichenschrift abgeleiteten Silbenschrift (ka-na), deren Ge- 
brauch erst die Einistehung einer für die Masse des Volkes ver- 
ständlichen japanischen Lilleralur ermöglichte 80, 

Dia neue Residenz Ilei-an war nach dem Muster von Ch’ang-an, 
der Hauptstadt der 'T'ang-Kaiser, erbaut worden. Sie erhielt wie Nara 
den Schmuck prächtiger Tempel und Paläste. So stehl auch die 


Hei-an-Periode in ihrem ersten Abschnitt vollkommen unter chine- 


sischem Kultureinfluß. Der Stautsmana Suga-wara Michi-zane (901) 
wurde dann der Vortreler einer nationalen Bewegung, deren lolge 
dor Abbruch der politischen Beziehungen zu China und eine Be- 
tonung der japanischen Tendenzen wurde, 


502 Der Buddhismus in Japan 





Das Staatswesen orlitt in der Hoi-an-Zeit eine slarko Verlinderung. 
Die Kaisermacht vorlor ihro Bedeutung und sank zum bloßen Schat- 
ten herab. Die tatsächliche Gewalt wurde von mächtigen Ministern 
aus der Familie Fuji-wara ausgeübt. Sie beherrschlen die Kaiser 
durch dıe Frauen und hatten ein Interesse daran, daß, der Thron nur 
von unmündigen Kindern und ohnmächligen Puppen eingenommen 
wurde, Die Abdankung des Hoerrschers (in-kyö) und sein Pintritt in 
ein budklhistisches Kloster wurde daher zur sländigen Sitte, 

Die im VIH. und IX. Jahrhundert gestifteten Klöster und Abteion 
erlangten größeren Reichtum und damit vermehrtes Ausehen. In 
ihnen blieben die Mönche Träger der chinesischen Kultur und übten 
stärksten Einfluß auf das Leben des Volkes aus. Es lral dann zu- 
nehmende Verweltlichung der Klöster ein, An den Kämpfen der 
Taira un. Minamoto (1069— 1186) nahmen die Mönche militärischen 
Anteil. En den blutigen lchden stellte jodes Klostor oino Kampftruppo 

Wio der japanischö Staat aus den Wirren zu Ende der Puji- 
wara-Zeil neu gofesligt, aber in veränderler Form hervorging als 
ein Militär-Staat, der fortab im Namen des machtlosen Kaisers vor, 
dem obersten Feldherren, dem Shö-gun, oder dessen arstem 
Minister, dem Shik’-ken, mit fester Hand regiert wurde, so erfuhr 
auch der Buddhismus eino tiefgehendo Veränderung. Tr machte im 
XIL, und XIU. Jahrhundert sein Roformationszeitalter durch. 

Von 1200 ab entstanden in Japan mohrero neue Sesten, (dio dem 
roligiösen Leben andre lormen gaben. Die Bildung blühte, und in 
der Kama-kura-Zoit (1186-1333) orreichten «io buddhisti- 
schen Mönche ihren höchsten Einfiuß. Der Amida-Kult drang lief 
in das Leben des Volkes, die Lehren der Zen-Socte wurden dio 
Überzeugung der Samurai. 

Auch in der Ashi-kaga-Zeil (1333-1600) stand Japan vor- 
wiegend unter mönchisch-buddhistischem Einflusso, Aber in seinem 
Inneren geriel nun der Buddhismus in Verfall, Die Mönche wurden 
vorwiegend welllich. Die Secten bekviegten sich gegenseitig. In 
dieser Zeil liolster Enlartung zeigl nur die Zen-Secle ein besseres 
Bild, die auch von don Shö-gun des Ilausos Ashi-kaga begünstigt wurde, 

O-In Nobu-naga war ein grimmer Feind des Buddhismus und 
deshalb wohl dem Christentum, das Yranz Xavior ıö4g nach Japan 
gebracht, günstig geneigt, Aber schon Ilido-yoshi und Jo-yası 
ergriffen wieder für den Buddhismus gegen dio christliche Mission 
Parlei. Die beiden großen Teldherren des Toyo-lomi ide-yoshi, die 
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den Feldzug in Korea führten, standen sich Leindlich gegenüber als 
Anhänger der verschiedenen Religionen, der Christ Ko-nishi Yuki- 
naga und der Buddhist Ka-tö Kiyo-masa 810, 

Auch die Regierung der Shö-gun des Hauses Toku-gawa 
(1600— 1867) begünstigte den Buddhismus im Gegensatze zum 
Christentum, das sie bekämpfte. Je-mitsu, der das von Je-yasu be- 
gründete System des Polizei-Staates vollendete, stellte auch die 
Religionsangelegenheiten unter Staatsaufsicht. In dieser Periode 
gelangten die Jö-do und Shin-Secte zur Blüte, während die Zen- 
Secto an Einlluß verlor. Die Toku-gawa waren selbst Anhänger 
der Jö-do-Richtung. 

In deı Toku-gawa-Zeit erlebte die japanische Kultur einen ITöhe- 
punkt während der Gen-roku-Poriode (1688—1703), in der Wissen- 
schalt und Kunst in allen Zweigen blühten. Dann wandten sich, 
von der Mitte des XVII. Jahrhunderts ab, die geistigen Führer 
Japans mehr und mehr den praktisch-ethischen Aufgaben des staat- 
lichen und socialen Lebens zu. Für ihre Zwecko wurden die Lehren 
des chinesischen Conlucianismus maßgebend, die erst in der jüngeren 
Form der Sung-Philosophie in Japan Yingang gefunden hatten, 

Die nationale Reform [and ihre Ifaupivertreter in eini- 
gen großen Gelehrten, wie Moto-ori Nori-naga (1730—1801) und 
Hira-ta Alsu-tano (1776—1843). Ihre Wirksamkeit war nicht 
nur eing wissenschaftliche, sondern zugleich auch eine religiöse, Sie 
vrsireblen eino Wiederherstellung des Shin-tö in reiner Form, Der 
nationalo Glaube sollto aus seiner Vermischung mit dem Buddhis- 
mus wieder ausgeschieden werden 31, 

Dieser Versuch, den alten Shin-1d zur einzigen Volksreligion zu 
machen, mußte scheitern, weil der Buddhismus nach einer fausend- 
jährigen Üntwicklung in den breiten Schichten des Volkes zu tiefe 
Wurzeln geschlagen hatte und durch eine politische und liltera- 
rische Weaction nicht mehr zu beseitigen war. Die Bewegung der 
Rückkehr zur allen Tradition, die auf staatlichem Gebiele mit der 
Wiederhorstellung des Kaisortums durch die Begründung der Mei- 
ji-Aera von 1868 ihren Zweck erreichte, brachte in religiöser 
insicht einen Mißerfolg. Der durch Ausscheidung aus der Misch- 
form des Ryö-bu-shin-t wicdorgewonnene reine Shin-L6 konnte 
nur eine abstracio Schöpfung der Staatsregierung bedeuten, Im 
Volksbewußitgein blieben Shin-Iö und Buddhismus nach wie vor eng 
mit einander verschniolzen. 
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Die Mei-ji-Restauration beraubte zwar den Buddhismus seiner 
Privilegien und der Grundbesitz der Tempel wurde vom Stante 
confisciert. Es kam bei dieser puristischen Bewegung auch teil- 
weiso zu bedauerlicher Übertreibung und sinnloser Bilderstürmeres, 
Trotzdem hat der Buddhismus in Japan in neuester Zeil gegenühor 
dem Shin-tö eher eine Stärkung erlahren, Die japanische Verfas- 
ung von 1889 gewährte dem Volke volle Religionslreiheit. 

Der Buddhismus ist in Japan keineswegs durcli den ernenerlen 
Shin-16 verdrängt, wie es die nationale Renetion wollte, auch nicht 
verkummort. Ganz im Gegenteil liegt der Schwerpunkt des ger 
samler Buddhismus heuto vielleicht in Japan. Auf das „Nene 
Japan“ hal andrerseits auch das europäische Christentum eine «r- 
hebliche Wirkung gewonnen, die dort tieler geht als in China. 
Japan mag in Zukunft vielleicht der Boden werden, auf dem sich 
eins religioso Auseinanderselzung zwischen Christentum und Bud- 
dhismus vollziehen kann. 


Dio zehn Schulen des chinesischen Buddhismus wur- 
den nach und nach und in verschiedenen Perioden nach Japan 
übertragen. Während die meisten von ihnen in China bald in 
Verfall gerioten und andren läuflüssen unterworfen wurden, haben 
sio sich in Japan lebendiger erhalten und zum Teil in bisonderer 
Weise Lortentwickelt. In Ghina sind die versehiedenen Riehtingen 
des Mahdyäna schließlich zusanumengeflossen in wei populiire Por- 
men, neben denen die conlemplative Schule nur eins unlergeorilneto 
Rollo spielt. Es blieb der religiöse Kult des Amilähhn („Amicis- 
mus“, „Poismus“) und der tibelische Lamaismus übrig. In Japan 
dagegen haben sich die meisten der von China her eingeführten. 
Schulen in großerem oder geringerem Umfange bis heute erhalten. 
- Es läßt sich daher der ältere Zustand des chinesischen Bud- 
dhisinus in mancher Hinsicht am besten aus den japanischen Serten 
kennen lornen. Hierbei ist jedoch zu berücksichligen, daß der Bud- 
dhismus in Japan viellach doch eigne Wege ging, so daß seine 
Schulen sich zu eigentümlichen Formen weiterbildeten. Das Sec- 
lenwesen hat sich in Japan besonders stark ausgeprägt. 

In seiner Entwicklung lassen sich drei Perioden unten 
scheiden, in denon die Einführung der verschiedenen Richlungen 
in Japan geschah. 
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Dies geschah zuerst im VIEL und VIII Jahrhundert mit den 
Alten Secten von Na-ra (= Nan-to-shü), nämlich: x. Sun- 
ron-shö, und 2. Jö-jilsu-shü im Jahre 635 durch Bi-kwan, 3. Hos’- 
sö-shü 635 durch Dö-shö (F 700), einen Schüler des 1süan- 
isang, 4. Ku-sha-shü 660 durch Chi-Isü, 5. Ke-gon-shü 735 durch 
Dö-sen, 6. Ritsu-shü 754 durch Kan-shin. Sie entsprechen den 
Schulen Nr. IV, IL, UL IL, V und VIE in Chinas: In Japan 
sind diese Secien von geringerer Bedeulung gewesen als die 
später entstandenen. Als Abzweigung bildete sich aus der Ke- 
gol-shtı die Yuü-zi-nem-Butsu, ı123 von Ryö-nin gestiltel 31, 

In der Nara-Zeit wurde der Studienpriester in China zur ständi- 
gen Einrichtung. Als solche weilten um das Jahr 800 zwei bedeu- 
tende Männer in chinesischen Klöstern und brachten von dort 
die Lehren der T‘ien-tai-Schule und der Tantra-Schule (Mi-Isung) 
nach Japan, dio dort große Berleutung erlangten. So entstanden 
dio Alten Socten von Kyö- to (Iei-an-shü). 

Der Begründer der Ten-dai-Secte, welche, auf den Text 
desSaddharma-pundaı ika-sülra gestülzt, eine vorwiegend theologische 
Richtung vertrat, war der Mönch Sai-chö (767—8a2), nach 
seinem Tode Den-gy6 Dai-shi genannt. Er stiftete im Jahre 805 
das Kloster auf den Ii-ei-zan bei Kyö-to, das der Mittelpunkt der 
Seoto wurde und in der Geschichte des Landes eine wichlige Rolle 
zu spielen berulen war. Von der alten Richtung der 'Ten-dai- 
Seote, die sich als Ji-mon bezeichnete, spaltelen sich dann zwei 
Zweige ab, Sam-mon im Jahre 858 und Shin-jö im Jahro r/80. 

Dio magische Richtung der Tantra-Schule, Mis’-shü oder in 
Japan meist Shin-gon-shü gonannt, begründete der Mönch 
Kü-kai (774834), canonisiert also K6-bd Dai-shi, der im Jahre 
806 aus China, wo er ein Schüler des IIni-kuo (Kei-kwa) gewesen, 
nach Japan zurückkehrte. Tr stiftete im Jahre 816 das Kloster 
Kö-ya-san in Yamalo, das der Jlaupisitz der Secio uud ein berühmter 
Wallfahrtsort wurde, Von dor durch Kü-kai begründeten Alten Richtung 
(Ko-gı) spalteto sich 1130 eine neue Richtung (Shin-gi) ab, 

Rö-hö Dai-shi war ein vielseiliges "Talent. Außer Mönch, Abt 
und Sectenoberhanpt war or Maler, Bildhauer, Kalligraph, Erfinder 
der Ilira-gana, so daß sein Name in Verbindung mit vielen Fragen 
des japamschen Kulturlobens genannt wird. 

Ten-du und Shin-gon stellten eine Idenütätslehre auf und beför- 
derten dadurch die Assimilierung der nalionalen Anschauungen in 
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das buddhistischo System. Den-gyö Dai-shi und Kö-h6 Dai-shi 
haben die volkstümliche Verschmelzung der beiden Religionen in 
Japan zum Ryö-bu-Shin-tö vollendet, 

Die Tantra-Schule ist später, in Japan wie in Chiua, in geist- 
losen Formelkram und Zauberaberglauhen ausgeartet und bezeichnete 
so dio gröbsto Veräußerlichung des Buddhisums. 

Es machte sich allmählich das Bedürfnis nach einer Reform 
geltond, die statt der leeren Formeln innerliche Frömmigkeit For- 
derte, In den Gedanken des Mahäyäna war hiorzu ein Weg vor- 
gezeichnet, auf dem der Nördliche Buddhismus zu einer bestimm- 
ten Religionsform sich umgebildet hatte, Statt des Verlassens auf die 
eigno Kraft (ji-riki-mon) suchten die Gläubigen Tilfe bei einer 
göttlichen Macht (ta-riki-mon). Solche konnte Amitäbha (A-mi-da), 
dor barmherzige und erlösende Buddha, gewähren, dor versprach, 
die Frommen in seinem Westlichen Paradiese zu owiger Selig- 
keit wiedergeboren werden zu lassen, 

So entslanden, als eine dritte Phase des Buddhismus in Japan, 
von 1200 ab mehrere Neue Socten, welche die Anrulung und 
Verehrung des Buddha Amitäbha (Amida-Butsu) zu ihrem 
leitenden Gedankon machten (Nem-Butsu-shü). Zur selben Zeit 
gewann auch dio mystische Moditation der Gh’an-isung 
in Japan Boden. 

Der Mönch Gen-kd (rı33—-rara), mil dem postumen Klıren- 
namen EIö-uen Sho-nin, führte im Jahre 1175 die Lehre des „Reinen 
Landos“ (Ching-lu) als Jö-da-Secto in Japan ein, «die schon in 
China die weilvorbreitelste Form des religiösen Buddhismus go- 
worden war und auch auf japanischom Boden rasch gruße Volks- 
tümlichkeit gewann, Noch im XII. Jahrhundert spaltoto sie sich 
in zwei Zwoige, Shin-zei und Soi-zan, mil mehreren Umterabteilim- 
gen. Die Jö-do-Socte nahm im XVIl. Jahrhundert einen außer- 
ordentlichen Aufschwung, infolgo der Bogünsligung durch die Sho- 
gun des Ifauses 'Toku-gawn, die ihren Kulte prächtige 'Tompel or- 
richteten, wie ihre eignen Grabslätten in Ni’-kö und Yo-do. 

Eine kleine, dor Jö-do verwandio Secte, ist dio Ji-shü, die im 
Jahre 1275 durch Ip’-pen Shö-nin (23-89) gestiftet wurde, 

Die Verehrung des Amida bildete auch das Iaupldogma einer in 
Japan selbst onistandenen Secte, der Shin-shiü, auch Mon-to oder 

'kö genannt, Sio wurde im Jahre raadı von Ken-shin (1174 
1363) begründet, der den Ehrentilel Shin-ran Shö-nin erhielt. Sie 
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ontwiekelte im XII. und XIV. Jahrhundert eine Anzahl beson- 
derer Untorabteilungen. Ihr ursprünglicher Ilauptzweig llon-gwan- 
ji, der auf Shin-ran selbst zurückgeht, spallete sich in einen Öst- 
lichen und Westlichoen Ast (Iligashi-IIon-gwan-ji, Nishi-Hon- 
gwan-ji). 

J6-do und Shin trieben eifrige Predigt, enthielten sich der 
Zauberei, betonten religiöse Frömmigkeit und lehnten (die Vermi- 
schung mit dem Shin-t6 ab. Die Shin-Secie verwarf clio Askoso und 
hat daher Fleischvorbot und Fasien abgeschafft und sogar das Cö- 
libat aufgehoben. Ihre Priester durften heiraten und ihre Klöster 
standen unter erblichen Oberhäuptern, Diese Secto hat großen 
Reichtum erworben, ihre Tempel sind durch ihre Pracht berühmt 31, 
und sie zählt heute im japanischen Buddhismus die meisten Anhänger, 

Gegenüber der Amida-Religion und der Mystik der Zen-Secte 
verlor die theologische Richtung der Ten-dai ganz ihre Bedeutung, 
und die Shingon behielt nur Einfluß durch ihre Wirkung auf den 
Aberglauben des niederen Volkes. 

Nichi-ren (1222—82), ein Mönch der Ten-dai-Secte, be- 
gründete 1253 eine besondere, nach seinem Namen als Nichi-ren- 
shü bezeichnete Richtung, als eino Fortsetzung der Ten-dai, mil der 
Lehre, daß alle Wahrheit ausschließlich enthalten sei in ihrem 
heiligen Buche, dem Saddharma-pundarika-sütra (Myö-hö-ren-ge- 
kyö). Nach diesem Toxte heißt sie auch Iok’-ke-shtt. Sie hat später 
mehrero Zweigschulen aus vorschiedener Zeit entwickelt. Ihr Haupt- 
kloster ist das von Nichi-ren beim Berge Fu-ji erbaute Kloster Mi- 
nobu. 

In dem berühntesten Sütra des Mahäydna ist die höchsto Form 
der Lehre Buddhas gegeben. Es enthält das Geheimnis, daß alle 
Wosen und alle Dinge der sichtbaren Welt Buddha sind. Diese 
Einheit zu erfassen, bedeutet die Erlösung. Das Mittel, das Heil zu 
erworben, ist dio vollkommene Aufnahme des Inhaltes dieses Textes. 
Nichts konnte gelten neben dem Myö-hö-ren-ge-kyd. Sich un andre 
Lohren zu halten, war der Weg zur Verdammnis, während der Weg 
zur Soligkeil im „Sülra des wunderbaren Lotus“ verkündet war. 

In den Augen des Nichi-ren erhielt der Text den Wert höchster 
Ollenbarung, Damit war zugleich die inlolerante Stimmung seiner 
Lohro gegeben, die dem milden Wesen des Buddhismus wider- 


‚ sprach. Die übrigen Schulen gallen ihm als Ketzer, die bokämpft 


worden mußten. 
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\Vio der Kranke die Arzenei, die in heilen soll, einnimmt, olıne 
ihr Wesen zu kennen, und trotz solcher Unkenntnis gesund wird 
infolge der dem Heilmittel innewohnenden Kraft, so ist es für 
den Menschen gar nicht nötig, die Weisheit des heiligen Textes 
zu begreifen, os genügt, daß er seine Zuflucht zu diesem Buche 
nimmt. Sein Titel wird zum Gehel, das Wunderwirkung hat, Bei’ 
der Anrufung geht der Geist der Schrift in den Betenden ein. Da 
dieser Geist aber das vollkommene Wesen des Buddha selbst dar- 
stellt, kommt es zu einer Vereinigung des Menschen mit Bucldha, 

Wie dis Nem-Butsu-Schulen, Jö-do und Shin, den Namen dos 
Buddha Amitäbha auriefon mit dem erlösenden Stoßgebel „Nu- 
mu-A-mi-da-Bulsul“, so ist für die Nichi-ren-Seete das Mittel zur 
Erwerbung des höchsten Teiles zusammengefaßt in der Gebets- 
formel „Na-mu-Myö-hö-ren-ge-kyöl" 

Nichi-ren wollte die Spaltung «er Secten überwinden, indem er 
eino höhere Lehre über sie alle stellte. Praktisch hat er canuil nur 
ihre Zahl um eine weitere vermehrt. Sein fanatischer Geist hat viel 
Kampf und Unfrieden in die milde und versöhnliche Buddha-Lohie 
getragen. Die Persönlichkeit des Nichi-ren aber war zweilellos eino 
tief-religiöse und ist unter die bedeutendsten Erscheinungen des 
japanischen Geisteslebens zu zählen, 

Shin und Nichi-ren sind Richtungen japanischer Tntstehung, die 
kein chinesisches Vorbild halten. 

Die Übertragung dor Gedanken der Meditatious-Schule 
(Ch’an-Isung) aus China nach Japan 3° geschah in zwei Perioten. 
Sie erfolgte zuerst im VII. Jahrhundert (729) in der Worm- des 
Nördlichen Zweiges, «den Shen-hsin (Shin-shü) begründet hatte 318, 
Aus dieser Schulo ging Sni-chö (-- Don-gyd Bni-shi) hervor, der 
sich im Jahre 802 nach China begab und von dort die Lehre der 
Tien-Vai-Secte milbrachte, und auch Kti-kai (- Kö-ho Dai-shi) war 
ein Anhänger der Meditations-Lehre, bevor er Begründer der Shin- 
gon-Scocle wurde, 

Diesor Nördliche Zweig laßte aber in Japan keinen fosten Boclen, 
Dagegen fanden in einer zweiten ‚Periode die mystischen Lehren In 
der Form der einzelnen Secten des Südlichen Zweiges, den lIui- 
neng (Bi-n6) gegründet hallo 31%, weite Verbreitung, Der Mönch 
Ei-sai, der in China studiert hatte, brachte im Jahre zıgı die 
Meditations-Lehre nach Japan in der Form der Iuang-hung - (Ö 
ryü-)Secte des Lin-chi-(Rin-zai-)Astos des Südlichen Zweiges der 
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Ch’an-Isung (Zen-shü). Sie erhieli auch den Namen der „Lehre yon 
lIerzen Buddhas“ (Bus’-shin-shü) 7. 

Als orstes Kloster der Zen-Secte in Japan wurde im ‚Jahre 
1203 das Kloster Ken-nin-ji bei Kyö-lo erbaut. Der Rin-zai-Asl 
hreitote sich in Japan rasch und weit aus, entsprechend dem hohen 
Aufschwunge, den die gleiche Form zur Sung-Zeil in China nahm. 
Viela japanischo Mönche, die damals nach China gingen, brachten 
ilro Lehren mit zurück, es traten auch zahlreiche Anhänger ander 
Richtungen zur Zen-Secte über. 

Der Rin-zai-Ast spaltele sich dann im XIlL. und XIV. Jahrhundort 
in verschiedene Parteien, die nach ihren Klöstern benannt wurden, 
in denen gewisse Sonderlehren vertreten waren, Man unterschied 
danach zehn Llauptklöster 318, Die Rin-zai-Secte hatte ihre höchste 
Blüte im XV. Jahrhundert. Gegen Einde des XVT. Jahrhunderts 
geriet sie in Vorfall, doch bestehen ihre zohn Klöster noch heute. 

Der Mönch Ei-hei Dö-gen, der ein Anhänger der Ten-dai-Seete 
war und in China zur Meditations-Schulo übertrat, hrachte im 
Jahre 1227 deven Lehre in der Form des Ts'ao-Lung-(Sö-16-) Astes 
nach Japan, Auch dieser S6-18-Ast nahm großen Aufschwung und 
geriet. ebenfalls zu Ende des XVI. Jahrhunderts in Verfall. In 
noueror Zeil hal sio kräftige Wiederbelebung erfahren. 

Schließlich wurde auch noch eine dritte Forin der Zen-Scete in 
Japan eingeführt, indem der Mönch Yin-yünn (In-gen) im Jahre 
1655 die Lehre der von der Yang-chi-(Yö-gi-)Secte des Lin-chi- 
(Rin-zai-)Aslos abgoxweiglen besonderen Richlung der luang-po- 
(Ö-bakn-)Schule aus seiner Hoimal nach China übertrug. Die -Vor- 
stehor dieser Seele blieben auch später zum Teil Chinesen. Ihr 
Uauptkloster war Mam-puku-ji in Uji. 

Die Zen-Secto hat hauptsächlich großen Rinfluß ausgeübt auf 
die Kreise dor Samurai, des niederen Adels sowie der Künstler und 
Asthoten. Das über ihre Bedeutung in China in Verbindung nit den 
Anschauungen freier Geister Gesagto gilt in erhöhtem Maße auch 
für ihro besondere Wirkung in Japan, wo sie das geistige Loben in 
viofacher Richtung liefgehend beeinflußt hat. 


Der Nördliche Buddhismus hat auf dem Woge seiner Aus- 
beoitung von Indien tiber Centralasien, China, Korea bis Japan wie 
eino Lawino absorbiert, was er an populären Gottheiten hei den 
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einzelnen Völkern vorfand, von der brahmanischen Mythologie in 
seinem leimatlando bis zu den Shin-t6-Göltern auf den [ernsten 
Inseln seiner Sphäre, 

Der Buddhismus kam schon als Polytheismus nach China. Jr 
brachte dorthin boreits freınde Figuren verschiedenen Ursprunges 
mit und ging dann mit dem Taoismus eine starke Vormischung ein, 
In dieser synkretistischen Form gelangte er zuletzt nach Japan und 
nahm dort schließlich noch eine großo Zahl dor 800 Myriaden Kami 
in seinen Kreis auf. So hal der Buddhismus in Japan in seinor 
populären Gestalt das riesenhafteste Panthoon der Wolt ge- 
schaffen, Es umfaßt buddhistische und bralimanische, taoislische 
und shintoistische Goilheiton sowie liguren des chinesischen und 
japanischen Volksaberglaubens. 

So werden in Japan verehrt der historischo Buddha Gautama als 
Sha-ka (= Sükyamuni) oder Shid’-da Tai-shi (= Siddhärtha), von 
den vielen Buddhas (Hotoke) vor allem A-mi-da (-= Amitähha), 
Fu-d6 (= Aksobhya), Dai-nichi (= Voirocana), Ro-sha-na (== Lo- 
cand), Ta-ıö (= Prabhüta-ralna), 1I6-j0 (= Ratnatraya), Yaku-shi 
(= Bheisajya-guru), Mi-roku (= Maitreya). Sie haben alle den 
Titel Nyo-rai (= Tathägale). Die größte Verehrung genießt Amida, 
An vielen Orten sind ihm Kolossal-Statuen (Dai-Butsu) errichtet 
worden, in Kama-kura, Na-ra, Kyö-lo, 'Tö-ky6 (Ue-no). 

Von don Bodhisattvas (Bo-salsu) sind am. beliobtesten Mon-ju 
(= Manjusrt), Fu-gon (= Samantabhadra), Dai-sei-shi (== Mahd- 
sthäma-präpta), Jirzö6 (== Kgiligarbha) und Kwan-non (“= Avalo- 
kitesvara). Ji-2ö erscheint als barmhorziger Toller aller Bedrängten, 
Schutzgolt dor Reisenden, der Frauen und Kinder. Kwan-non ver 
Kwan-sei-on wird wio in Ghina (Kuan-yin) als weibliche Gottheit 
aufgelaßt und besitzt allergrößle Volkstümlichkeit, 

Dio Buddhas worden in Gruppen zu 5 (go-chi-Nyo-rai) oder 7 
(shichi-Nyo-rai), dio Bodhisaltvas auch in der Zahl von a5 (ni-ju- 
g0-Bo-satsu) zusammengelaßt. Unter die Bodhisativas wird auch. 
der Sonnongolt (Nik’-kö-Bo-satsu oder Nil’-Ion) und der Mondgot. 
(Gwak’-kö-Bo-salsu oder Gwat’-ten) gerechnet, Kwan-non heißt 
die ollköpfige (ju-ichi-men-Kwan-non), tausendarmigo (son-jü- 
Kwan-non), pfordoköpfige (ba-16-Kwan-non). Als Begleiter werden 
ihr oft 13 Figuren andrer Gottheiten (ju-ni-d6-ji) beigegeben. Man 
darf zu ihr nur einmal heien, da sio nur einen Wunsch erfüllt 
(hito-koto-Kwan-non). 
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In den Tempoln linden sich ferner die Bilder der Mutter Buddhas 
(Ma-ya-bu-nin) und seiner berühmtesten Schüler, wie Ka-shö 
(= Käsynpa) #10, A-nan (= Änanda) #20, Shari-hotsu (= Säripufre). 
Als Wunderdoelor und Krankheitsheiler wird Bin-au-ru (== Pindola- 
Bhäradväja) verehrt 321, Die Schüler (Ra-kan = Arhat) werden in 
einer Gruppe von ı6 (ju-roku-Ra-kan) oder in der Zahl von 500 
(go-hyaku-Ra-kan) dargestellt. 

Aus der brahmanischen Mythologie erscheinen Brahmä als Bon- 
ton, Indra als Tai-shaku, Varupa als Sui-ten, Yama als Em-ma-Ö, 
Am Tempeleingang stehen die „Zwei Könige“ (Ni-Ö), d. i, Brahmäd 
und Indra®®, und die Vier Welthüter (Shi-Ten-nd): a-mon 
(= Vaisramapa), Z6-chö (= Virbdhake), Ji-koku (= Dhrtarästra), 
Kö-moku (= Virdpaksa) 93, 

Aus verschiedenen Systemen zusammengestellt sind. dio Drei Kriegs- 
gölter (San-son-jin): Ma-ri-shi-ten (d. i, Märict, der brahmanischo 
Lichtgott, der auch in weiblicher Form als Ilimmelskönigin auf- 
tritt 524), Bi-sha-mon (d, i. Vaisramana, der Welthüter gegen Norden 
== Ta-mon) und Dai-koku. Von den Sieben Glücksgötiern (Shichi- 
fuku-jin) sind zwei buddhistischen, zwei brahmanischen, zwei tao- 
islischen und einer shintoislischen Ursprunges 9%, 

Götter des Shin-tö sind mit Figuren des buddhistischen Pantheons 
identificierl worden, so die Sonnengöttin Ama-torasu mil dem 
Buddha Vairocana (Dai-nichi-Nyo-rai), der Kriegsgolt Iachi-man 
mit Amida, der götlliche Kaiserahlıne O-kunisnushi mil Dai-koku 
(Mahdkäla - Siva) 92%; Kom-pi-ra, Buddhas Verwandlung als Gangos- 
Krokodil (Kuıhbhira) wind gleichgesetzt mit dem alten Shin-16-Golte 
Koto-hira, dann aber auch mit Su-sa-no-Ö und hat in Japan einen 
besonderen Kult erhalten. Der Liebesgott Ai-zen-myö-Ö Will in 
beiden Systemen auf, 

Im Ryö-bu-Shin-1d sind historische Persönlichkeiten in Japan 
als temporäre Incarnalionen (gon-gen) huddhistischer Gottheiten 
aufgelaßt worden, Als solcho haben manche Kaiser und Shö-gun, 
berühmte Staatsmänner und Gelehrte auch im Rahmen des bud- 
dhistischen Kultes Verehrung gefunden, dio zum Bestando des 
nationalen Shin-id gehören. 

Der Prinz Shö-loku, der den Buddhismus als erster Gönner für- 
derlo, ist zum Ifeiligen geworden. Die Stifter der einzelnen Secten 
haben religiöse Verehrung erfahren unter ihren postumen "Titeln 
als Lehrmeister (Dai-shi) und Eirhabene (Shö-nin). Ka-id Kiyo- 
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masa als eifriger Buddhist ist als Sei-shö-köd in den Tonpol nulge- 
nommen worden. Der junge Kaiser An-loku, der 1185 nach der 
Schlacht bei Dan-no-ura im Meere ertrank, ist mil Sul-ten 
(= Varuya) identiliciert worden. 

Die Räksast Uäritii, die von Buddha bekehrt wurde und sich so 
vom kinderfressenden Dämon zur Schutzgöttin der Kinder ufhıwan- 
delte, hat ihren Namen „Toufelsinutter“ (Ki-shi-bo-jin) beibehalten. 
Die Dämonologie ist unendlich. Das Universum ist erlälll von zahl- 
losen gulen und bösen Geistern. Es gibt Iingel (Ten-nin), Kobolde 
(Ten-gu), Teufel (oni), Gespenster (bake-mono). Das Volk kennt 
dreiäugige, einäugige, gesichtslose, beinloso Gespenster, solche mil 
abschraubbaren Köpfen (Roku-ro-kubi) und viele seltsame Geo- 
stalten der Phantasie 327, 

Das Weltbild mit den Sphären der 6 Wesensarten (rolm-d6) 32%, 
den Ilimmeln und Möllen entspricht ganz den Anschauungen des 
Nördlichen Buddhismus. Die Unterwelt (mei-to), in dor Kin-ma-O 
herrscht, isi der Ort der scheußlichsten Qualen, «die sich die 
Phantasie ausmalen kann. Dort ist ein Pluß (San-zu-gawa) zu 
überschreiten, an dessen Ufer eine Iexe (Vatsu-e-ba) den Toten 
dio Kleider auszieht, Auf der Tatenwage (gö-no-hakari) wird dus 
irdische Leben abgeschätzt, Die Sünder erwarten die verschiedenen 
Kreiso der Höllen mit Ilitze und Kälte, Blutteich (ehi-no-ike), 
Nadolberg (hari-no-yamıa) und allen ordenklichen Peinigungen durch 
die Teufel und ihre Iloukersknechto. 

Div Hölle (Ji-goku  naraka) hat zahlreiche Orte der Vordamm- 
nis mil gradweise verschärften (Qualen für bestimmto Verbrechen, 
Ihr tiefster Pfuhl ist der Aufenthalt der ewig Verlorenen, der Ort, 
von den es keine Befreiung mehr gibt (mu-gen-ji-goku --= Avtei). 

Das Paradies ist das westliche des Anida (Goku-raku == Sulkhd- 
vali), das „Reine Land“ (Jö-do). Aber auch div Vorstellung dor 
Seligon Inseln des Taoismus ist nach Japan gedrungen. Sie worden 
gleichlalls als ein Paradies TIö-rai (-- P'öng-lai) vorgestell. Mit 
den buddhistischen Anschauungen vom Jenseits sind in Japan vicl- 
fach einheimischo Gedanken des Geister- und Gesponsterglaubens 
vorbunden worden. \ 


* * 
* 


Die buddhistische Lehre hat tiber dio Richtungen des MahäyAna, 
(daj-j6), wie sie sich in China herausgebildet hatten, hinaus keine 
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eigentliche Ausgestallung und Lortentwicklung in Japan erhalten. 
Die Schulen wurden mit ihren besonderen Eigenlümlichkeiten auf 
den japanischen Boden übertragen und haben «dur nur gewisse 
Füge ausgeprägt, die sie von den chinesischen Vorbildern unterscheiden. 

Die philosophischen Lehren blieben die gleichen, wie sie, aus- 
gohond von Asvaghosa (> Me-my6ö) und Nägärjuna (— Ryd-jb), 
in Mahdydna maßgebend waren. Der Canon des japanischen 
Buddbismus ist unverändert der chinesische 'Tripilaka (san-zö6 = san- 
is'ang) geblieben. Die vorzugsweise Benutzung bestimmter Texte, 
«dio besondere Auslegung mancher Dogmen, das Überwiegen des 
religiösen oder myslischen Klementes unterschieden die einzelnen 
Seclen. Manche fremde Aufpfropfungen aus japanischem Geiste 
gaben ihnen ein besonderes ‚Gepräge. 

Im allgemeinen hat in Japan der Kultus eine viel höhere Be- 
deulung als in China, So sind dort auch, zum Teil unter Einwirkung 
des Shin-1ö, nous rituelle Normen entstanden, Der Tempeldienst 
zeigt auch bei der Shin-gon-Secle alle Auswüchso des zum Zerr- 
bilde der reinen Jehre gewordenen Tantrismus, wenn dieser auch in 
Japan in einer milderen und ästhetischeren Form auftritt als in 
Tibet und China. Der Volkscharakter der Japaner hal auch ihrem 
roligiösen Kult oin hoileres und freundliches Gesicht gegeben. So 
ist auch der grundsätzliche Pessimismus des Buddhismus in Japan 
wesentlich gemiklert. 

Das Jnpnnischo Volk hat sich dem Budedhismins besonders nach 
ılor Seite seines roligiösen Kultes zugewandt, während die japanische 
Moral sich auf nationalen Elementen und den chinesischen Grunid- 

„ande“ Gonlueis aufbaute. Jlauptrichischnur des Wandelns 

"sind die allgemein menschlichen Beziehungen (go-rin == wu-lun) und 
«io fünl Cardirtaltugenden (go-j6 == wu-eh‘ang) der confucianischen 
Lehre, daneben erst in zweiter Linie die deei Iauptstücke (san-hö 
== san-pao: Buddha-Dharma-Sangha) und die fünl Gebote (go-kai 
== wu-chich) der buddhistischen Roligion. 

Es hat sich daher auch die buddhislische Moral in Japan teil- 
woise den confueianischen Grundsätzen anpassen müssen, Für den 
Japaner steht in allen Fällen die Forderung der Loyalität als Unter- 
!han gegen den Ioerrscher au der ersten Stelle, die in China die 
Pflicht der Kinder gegen die Eltern einnimmt. Die Interessen des 
Staates und Volksganzen sind denon der Familie und des Einzelnen 
unbedingt übergeordnet, s 

33 Krause, Ostaslen 
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In gewissen Landschaften Japans hat der Buddhismus keinen 
Eingang gelunden, in Izume stand ihm dio slarko Tradition der 
ältesten Heiligtümer des Shin-I6 enlgegen, in Salsuma war er aus 
politischen Gründen verboten. 

Der buddhistische Tempel, Tera (-= -ji), -san, -in, unlor- 
scheidet sich ir der äußeren Form und inneren Einrichtung deut- 
lich vom Shin-tö-Schrein, Miya (== -gu). Ir hat oin Ziegeldach, 
reichen inneren Schmuck und Darstellungen des Pantheons. Die 
Figuren sind im wesentlichen die gleichen wie in China. Bine 
japanische Eigentümlichkeit bilden die im Freien aufgestellten 
Kolossal-Statuen des Amida (Dai-Bulsu) 32, 

Die Formen des K'ultes entsprechen den auch in China 
üblichen, doch trägt er vorwiegend heiloron Charakter, Die Gläu- 
bigen besuchen dio Tenıpol, um ihro Bitten vorzubringen. Sie solzen 
den Läutebalkon der 'Tempelglocke in Bewegung, um die Gottheit 
auf ihro Anwesenheit aufmerksam zu machen. Die Gebetsübermält- 
lung erfolgt auch durch Anspucken beschriebenor Papierkügelchen 
an dio Götlerbilder. Für Erhörung der Geboto werden Dankschreiben 
und Votivgaben (e-ma) im Tempel niedergelegt. Von dor Shin-gon- 
Secte worden auch Gebeismühlen (rin-z6) benutzt. 

Dio Priester (6-shö = ho-shang) und Mönche (bö-zu == lang- 
chu) tragen meist graue Gewänder und schoren den Kopf, io 
(weten auch als Beileolmöncho (an-gya) auf oder loben als Einsiedlor 
(sen-nin). Ia den Klöstern werden verschiedene Rangstufen init 
besonderen 'Kiteln unterschieden. Seit ältester Zeit gibt os auch 
Klöster für Nonnon (amn). 

Im japanischen Buddhismus ist es erlaubt, "Fische zu essen, weil 
dieso die IIauptnahrung des Volkes bilden ®®t, Das Loslassen von 
Vögeln wird als verdionstliches Werk betrachtet. Das Volk erwirbt 
von den Priestern für allerlei Vorgehen Ablaßzottel (o-fuda) 89%, 

Der japanische Buddhismus hat die gleiche Chronologie wie der 
chinesische und rechnet das Leben Budcdhas für 1027—gÄ4g. Sein 
Geburtstag wird am 8. April, sein Todestag am 15. Kobruar ge- 
feiert, Ein großes Fest ist das Ili-gan-malsuri, 17-23. März, 
wo die Seelen über den Strom des Samsiira fahren und das jenseiligo 
Ufer des Nirväna erreichen. Von besonderor Bedeutung in Japan 
ist das Totenfest, Bon-no-matsuri, das am 13,15. Juli begangen 
wird. Es wird vom ganzen Volke als ein Gediichtnistag der Toten 
(„Allerseelon“) gefeiert. Dabei haben ‘sich viele alte Volksbräyche 
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orbalten, die namentlich in nationalen Tänzen (bon-odori oder ki- 
sat) zum. Ausdruck kommen. 

An den Tempelfesten werden Volksjahrmärkte abgehalten, die 
zum Teil ständige Einrichtungen geworden sind, wie beim lleilig- 
tum der Kwan-non in Asa-kusa. Zu berühmten 'Tempeln werden 
Wailfahrten ausgeführt. Das japanische Land besitzt eins große 
Zahl von Wallfahrtsorten, die das Ziel der Pilger beider Reli- 
gionen bilden. Dabei folgt das Volk seiner Liebe für die Natur 
soiner schönen Inseln. Die Tempel sind oft an den landschaftlich 
horvorragendsten Punkten erbaut, in Dichtungen und Gemälden ge- 

" feiert, Die Pilgörfahrien erfolgen zur Zeit der Blüte, wo die Japaner 
ihr Früblingsfest (hana-mi) begehen. Die Besteigung des heiligen 
Berges Fu-ji-san wird gleichfalls von Pilgervereinen ausgeführt. 

Die Sieben Glücksgötter haben ein gemeinsames Fest zu Neujahr. 
Nach dem Volksglauben segeln sie dann auf dem „Schatzschiffe“ 
(takara-bune) auf das Meer hinaus, Die volkstümlichen Feste geben 
Anlaß ‚zur Entfaltung heiterer Lustbarkeit mit vielen charakteristi- 
er Einzelzügen. 

ei den Totenbräuchen ist der Kult des Alınendienstes 
PR buddhistischen Riten verbunden worden. Die Seelenmesse (hö- 
) wird vor dem Totentäfelchen (i-hai) des Verstorbenen gelesen. 
Die Ahnen erhalten nach chinesischer Sitle postume Jöhrennamen. 
Die Statistik von ı920 zählt als Gesamtbestand des japani- 
schen Buddhismus 71 681 Tempel, 123005 Priester und 459xg 808 
Laienanhänger, Yon den einzelnen Seclen besitzen die Shin-gon, 
Shin und Zen die meisten Bekenner mit rund 16, ı3, 8 Millionen, 
während Jö-do, Nichi-ren und Ten-dai dagegen weit zurückbleiben 
mit 3, a, a Millionen. Nach der Zahl der Ieiligtümer aber haben 
Shin und Zen größere Verbreitung als Shin-gon, die ihren starken 
Anhang beim abergläubischen Volke lindel, 


Schlußwort 


BUDDINSTISCHE REFORMEN UND DIE WIRKUNG DES 
BUDDHISMUS AUF EUROPA 


Der Buddhismus hat sich über ein ungeheures Gebiet der Länder 
Süd- und Ost-Asiens ausgebreitet. So unsicher im Orient alle An- 
gaben der Statistik sind, so ist doch [eststehend, daß dio buddhistischo 
Lehre auf der östlichen Welthälfte den weitaus größten Teil der 
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dort Iebendon Menschen zu ihren Rekennern zählen kanu, weun die 
Boziehung zum Teil auch, wie in China, eine sehr lose und Kußerliche 
war, 

Der Buddhismus erscheint nicht nur in zwei großen Richtungen, 
die Südliche dos Hinaydna und die Nördliche des Mahdydua, g0- 
spalten, sondern in zahlreiche Schulen und Seclen zerspliltert, 
Größere Einheit horsscht im Bersiche des Südlichen Buddhismus, 
der seinon Schwerpunkt auf Coylon und in Siam hal, doch ist auclı 
dort keineswegs eine vollkommone Übersinstimmung vorhanden, 
In den Ländern Öslasiens besteht der Buddhisumus überhaupt nur 
in den einzelnen Teilen der Sesten. «io ein Leben für sich Führen 

Sowohl in China wie in Japan hat der Buddhismus in viellacher 
Weiso eine Verbindung mil den dort geltenden andren Religions- 
formen und den Vorstellungen des Volksglanbens eingegangen, so 
daß or selbst oine bestimmte chinesische und japanische Würbung 
angenommen hat, Als Religion lür das Volk in China und Japan 
liegt die Bedeutung des Buddhismus fast ganz in seinem äußeren 
Kult, während seino Lehren nach ihrem inneren Gedankengohalto 
eigentlich nur in den Klöstern gepflegt werden, Das Bestreben eines 
Ideen-Compromissos für die in äußeror Fusion bofindlichen reli- 
giösen Richtungen Ostasiens ist kaum jemals ermstlich hervor- 
getroten und hat mio zu oinom. Resultat geführt, 

Auch cine Zusammonlassung der zersplitterten Tinzelkräfte des 
über oin woitos Gebiot der östlichen Jirdhälfto ausgebroitoten Biul- 
dhismus ist nicht mil Energio versucht worden, obwuhl es viel- 
leicht gar nicht 80 schwer hälle soin können, div Dilferonzen «or 
verschiedenen Schulen zu überwinden, um eine Kinhoit des ganzen 
Baus herzustellen. Ts hal dafür vor allem «io Macht eines Stanlos 
gofchlt, dor sich ganz für den Buddhismus als Reichsreligion 
eingesetz! hätte, In den beiden großen läudern, die eine hervor- 
regende Rolle in der (zeschichto gospiell haben, Chinn und Japan, 
waren Momento wirksam, die den Buddhismus niemals zur Staale- 
religion im vollen Sinne worden lassen konnton, 

Es hat dem Buddhismus auch von vornherein an oiner dog- 
malischen Einheit gelehli, so daß auch dio Ausbildung zu einer 
festen Organisation als Kircho unmöglich war. Wo solcho erfolgt 
ist, wie im übelischen Lamaismus, stelli sio einen Specialfall dar. 
Gorado diese von Tibet ausgehende Bowegung wilre nie geeignet 
gewesen, dem Gosamt-Buddhismus zum Vorbildo zu «lienen. Die 
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lamaistischo Ilieravchie mußte auf den Kreis einer, und zwar der 
am stärksten entarleten Secte des Mahäyäna beschränkt bleiben. 

Die Entartung, die das Schicksal des Buddhismus in seinem 
roligiösen Kull geworden ist, hat sich aber doch fühlbar gemacht 
und bei seinen eignon Bekonnern das Bedürfnis nach Reformen 
wachgerulen, in denen das innere.Wesen der Lehre Buddhas wieder 
hergostellt, der Kern von seiner zufälligen äußoren Schale bofreit 
und eino Ifebung des religiösen Lebens erreicht werden sollte. 

Man hat an verschiedenen Stellen erkannt, daß der Buddhismus 
in der bei ihm eingetretenen Vergröberung immer tiefer sinken muß, 
so daß or nur noch den populären Aberglauben befriedigen könnte, 
höhere religiöse und sittliche Aufgaben zu lösen aber nicht mehr 
imsiando sein würde. Man sah, daß die Aussichten für eine Neu- 
bolebung (des Buddhismus von innen heraus nur in der Betonung 
seines metaphysischen Tlemenies gegenüber den Auswüchsen des 
Kulteg’ beruhen konnten, in seiner Zurückführung von dem reli- 
giö vÄ auf den philosophischen Boden. 

%s war nur natürlich, daß der Reformgedanke zuerst im Süd- 
ichen Buddhismus, der die Lehre immer reiner bewahrt hatte, einen 
Ausdruck finden mußte, Bei dem durch den modernen Weltverkehr 
ontstandenen Austausche der Gedanken über die ganze bewohnte 
Erde ließ sich eine Reform des Buddhismus nicht anstreben, ohne 
zugleich «die andren großen Religionssystome der Menschheit ins 
Auge zu lassen. Rine Auseinandorsetzung mit andren Formen ges 
sittlichen und roligiösen Lebens war dabei unvermeidlich. 

Mit dem Wunsche der Verinnerlichung war auch das Streben 
uach weiterer Verbreitung der buddhistischon Lehro verbunden. 
Die Reform zeigt sich zugleich als Missiou. In Ceylon, wo 
immer der Südliche Buddhismus seinen festesten alt hatte, wurde 
dio Mahäbodhi-Sociely begründet, die vor allem das Ziel der Ver- 
breitung der Lehre in Indien hatte, wo sie heule nur noch ver- 
‘hältnismäßig" wenige Anhänger zählt. Weiter waren die Ziele 
gesteckl von der Buddhasäsana-Samägama, die 1902 von Allan 
MoGregor (= Änarida Melteya) begründet wurde und sich von 
Ceylon nach Burma verbreitete. Sie wollte den Buddhismus in 
Fühlung mit der westlichen Erdhälfto bringen und betrieb daher 
buddhistische Mission in Europa und Amerika. 

Einen mißglückten Versuch, don chinesischen Buddhismus zu 
reformioren, unlernahm im Jahre 1893 der indische Mönch Dharma- 
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päla, der oin Mitglied dor Mahäbodhi-Soeiely war®®}, In Japan 
sind seit der von der Regierung mil der Verfassung von 1839 ge- 
währten allgemeinen Religiemsfreiheil Bestrebungen hervorgstreien, 
die namentlich von der Treieren Anschauungen geneiglon Shin-Secte 
ausgingen, die auf einen Ausgleich der dogmatischen Unterschiede 
und Überwindung der Seetenspaltung hinzielten. Kin deutlicher Tir- 
folg ist auch dort bisher nicht erreicht worden. 

Von Japan her ist auch eine umfangreichere buddhistische Mis- 
sionsläligkeit erfolgt, die sich zunächst auf den Bereich Ostasiens 
selbst bezog, auch in China ihre Wirksamkeit entfaltsto, und dann 
weiter auf Indien, auf Amerika und Europa ausgedehnt wurde, 
Der Buddhismus in einer reformierten Gestalt sollte als Tinigungs- 
band benutzt worden für eine panasiatischoe Bowogung, 
die zugleich polilische Zwecko verfolgte. In diesem Sinne ist in 
neuester Zeit eine Vorbindung zwischen Japanern und Indern an- 
gestrobt worden, und eine Neubelebung der buddhistischen Gedanken 
auf indischem Boden unter Teilnahme von Japanern geht Hand in 
Hand mit der von Japan aus ins Leben gorufenen und geleiteten 
„Asiatic Liga‘ (Tö-A-dö-mei). 

Für die japanischen Reformbestrebungen ist auch eino Bevin- 
£lussung durch das in weiteren Kreisen bekannt gewordene Christon- 
tum maßgebend. Unter Einwirkung europüischer Ideon mag viel- 
leicht gerado auf japanischem Boden der Buddhismus einer neuen 
Phaso seiner Entwicklung ontgegengehen. Das Wesultut, das sich 
dabei etwa orgebon kann, läßt sich heute wohl noch ebensowenig 
beurteilen wie dio Aussichten, die in China einer Verschmelzung 
der confucianischen Moral mit der christlichen Lehre zu einer Zukuntts- 
religion orölfnet sind. 


* . 
* 


In eine directe Beziehung zu Europa war Indien seit dem Jahre 
1486 getroten, als die Entdeckungen der Portugiesen und Spanier 
dem Welthandel neue Wege gewiesen hatten. Zunächst erstreckie 
sich «das Interosse des Abondlandes aber nur auf die dadurch go- 
wonnenen Tandeismöglichkeiton, Zu Beginn des KYIL Jahrhim- 
ders begründeten dann die Jesuiten eine Stalion in Goa und er- 
fuhren für ihre Mission in Indien die Förderung der Mo&ul-Kaiser, 
deren Residenzen Delhi und Agra glänzende Centron der indisch- 
islämischen Kultur waren. Indische Gedanken haben aber auch 
damals noch nicht den Weg in die Länder Europas gefunden. 
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Nachdem die Tingländer ein lebhafleres Interesse an den Yer- 
hältnissen Indiens gewonnen halten, geschahen die ersten Über- 
solzungen von Werken der indischen Lilleratur. So wurde auf Ver- 
anlassung von Warren Ilaslings das Gesetzbuch des Manu ins Por- 
sischo und 17776 ins Englische übertragen und bald darauf durch 
Charles Wilkins die Bhagavadgitä. Dieses Gedicht aus dem Mahd- 
bhärala übfe den stärksten Einfluß auf europäische Leser aus, die 
darin einen mit dem christlichen übereinstimmenden Geist erkennen 
wollten, 

Antequil Duperron brachte 1801 die erste Übersetzung eines Toxtes 
aus den Upanisad. Er hatte 50 Upanigad, die 1656 auf Ver- 
anlassung des Sultans Muhammed Dara$akoh, des Bruders des Groß- 
Mogul Aureng-Zib, [rei ins Persische übertragen worden waren 
unter dem Titel „Oupnekhat“, nach Paris gebracht und diese Samm- 
lung wortgetreu ins Lateinische übertragen. 

In-Turopa war man damals bemüht, die gleiche metnphysische 
hrheit, nach der das Abendland strebte, wiederzufinden in den 
voducten andrer Kulturen, Schon von Herder war das Gefühl für 
die Stimmen der Volker erweckt worden. A. W. Schlegel gab die 
Bhagavadgitä heraus, Fr. Schlegel vorfaßte eine Schrift „Über die 
Spracho und Weisheit der Inder“, Auch Kant wollte die Dreieinig- 
keit mit der 'Trimurti der Iindu vergleichen. Mit völligem Mangel 
richtiger Einstellung suchte man indische Lehren zu Beweisen oder 
'Widorlogungen christlicher Dogmen zu bonutzen. Erst allmählich 
hal man den grundsätzlichen Unterschied vorstehen gelernt, der 
»wischen den beiden Religionsformen in Indien und Europa waliet. 
Die unklare Vermischung zweier gegensätzlicher Gedankensphären 
konnte erst durch eine rationelle indische Sprachwissenschaft und 
üngemossene Betrachtung der indischen Religion und Philosophie 
als Erscheinungen für sich, die eine Erklärung aus ihrem eignen 
Wosen finden mußten, beseiligt werden. 

Gocthe verhielt sich den indischen Anregungen gegenüber ableh- 
nend. Die Philosophie Hegel’s mit seiner Anschauung vom welt- 
umfassenden Prooeß der Selbstverwirklichung der Idee stand im 
schärfsten Gegonsatze zum geschichtslosen Denken der Inder, Den 
allergrößten Einfluß aber haben die indischen Lehren ausgeübt auf 
dio Philosophie Schopenhauor's. Er erkannte, so unvollkommen 
sio ihm bekannt waren, mil glänzendem Scharfsinn doch ihre außer- 
ordentliche Bedeutung Lür seine eigne Lehre, 
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Kant hatle mit seiner Erkonutniskeitik die Rerscheinungswelt dem 
Dinge an sich gegenüborgestellt. Das Wesen des Dinges an sich, 
das Kant unbestimmt gelassen, verlegte dann Schopenhauer in das 
Innere des eignen Selbst, als don in der Welt der Verstellung objecti- 
vierten Willen. Er glaubte nun sein eignes System wiecderzuorkennen 
in der indischen Weisheit vom Brahman-Ätman, In den Upanisad 
sah er die gleiche Wahrheit, die er solbst aussprach, 

Das Principium individualionis, Raum, und Zeil, ist der Schleier 
der Mäyä& in der Scheinwelt des Vedänta. Das indische Ding an sich, 
Brahman, zeigt sich als das Schopenhnuer’scho Ding an sieh, der 
Wille. Freilich bestand ein tiefer Unterschied in den Grundlagen 
der indischen Weltanschauung, die oino passive war, und der Lehro 
Schopenhauer’s, die doch acliv ihr Ziel sucht. Bei beiden uber war 
die Stimmung die gleiche, der Pessimismus der Überzeugung von 
der leiderfüllten Vergeblichkeit alles Geschehens uud Ilandelns, 
das Ziel das gleiche, dio Erlösung vom Leiden, dort durch höchste 
Erkenntnis bei passivom Verhalten, hier durch Überwindung des 
Willens in aclivom Streben, 

Auf die Erkenntnis, die don Schleier der Mäyd, das Prineipium 
individualionis, durchschaut hat, so.daß die Täuschung verschwunden 
ist, die statt der Einheit des Dinges an sich, des Willens, dem Be- 
schauer die bunte, Raum und Zeit füllende Violheit seiner Vorstel- 
lungen orschoinen ließ, Folgt bei Schopenhauer die Abwendung des 
Willens vom Leben, nicht als ein negatives Resultat, sondern als 
sittliche Tat, mit der unsor in die unerbitiliche Gesetzmäßigkeit des 
Naturgeschehens versirickter, seinem Wosen nach aber Freier und 
allmächtiger Monschenwille sich selbst befreien kann. 

Soweit ist die Übereinstunmung eine vollkonumeno, Die mil dem 
ganzen Rahmen der indischen und abondländischen Kultur gegehonen 
Gogeonsätze wurden Schopenhauer nicht bewußt, weil er nur cinen 
allzu kleinen Ausschnitt aus den Godanken der Indor kannte, Klur 
und richtig erkannt aber hat er schon das Wosen der indischen 
Selbstorlösung in ihrem Widerspruch zum Iauptinhalto jeder posi- 
liven Religion, die Unvereinbarkeit indischen Deukens mit den An- 

„schauungen einer Gotlesguade im jüdisch-chrisllichen Sinne und dev 
Theorie fortschreitender Monschheitsentwicklung als Geschichis- 
philosophie, 

Die Gedanken Schopenhauers sind in Anwondung auf die indische 
Philosophie fortgeführt worden von seinem Schüler Paul Dioussen, 





Indien und Europa 521 





Bei den inzwischen erreichten Fortschritien der Indologie Iraten nun 
aber die Gegensätze der beiden Sphären deutlicher hervor. Es zeigte 
sich, daß indisches und europäisches Denken, trolz großer und über- 
vaschender Übereinsiimmungen in manchen Punkten, doch grund- 
sätzlich verschiedene Wege gehen, für die die Bedingtheit durch 
den Kulturboden, auf dem sie erwachsen sind, in Rechnung zu ziehen 
ist. Die Aulfassung Doussen’s leidet in diesem Sinne in ihren wo 
senllichsten Teilen an einer falschen Problemstellung von Ausgang 
her, : 

Indisches Denken ist niemals dem abondländischen wesensgleich 
zu setzen, und bei genauer Kenntnis beider wird sich auch niemals 
die Philosophie der Upanisad mit der Lehro Schopenhauer’s in voll- 
ständige innore Übereinstimmung bringen lassen. Der Unterschied 
des Orients und des Occidents bleibt als ein unüberbrückbarer beste- 
hen, nnd er offenbart sich gerade in den letzten Voraussetzungen, 
so,gehr sich schlioßliche Resultate ähnlich schen mögen. 

Der indische Geist, der die handelnden Kräfte des Menschen, die 
Mächte der Geschichte, die Werte der Gesellschaft negierl, wie sie 
für das europäische Leben bestimmend und richtunggebend sind und 
sein müssen, wird sich daher auch niemals in die abendländische 
Sphäre einführen lassen, So reiche und lielo Anregung alle Menschen 
aus indisch-buddhistischer Quelle schöpfen können, so wird doch 
weder in philosophischer noch in religiöser Hinsichl von einer solchen 
eine umgestallendo Wirkung auf das Geistesleben Europas erwartel 
werden dürfen, 

Das klassischo Erbleil ist der kostbarste Kulturbesitz Wuropas. 
Seino Kräfte sind auch houte noch lebendig. Europäische Menschen 
sind zu einem wesentlichen Teile ihres Geistes Kinder der Antike, 
Damit aber ist immer ein lielor Gegensatz zu allem Orient gegeben. 
Dio abweichende Kulturbasis ist der Grund, daß auch Indien und 
das Abendland sich fromd sind und [remd bleiben worden, solange 
eino selbstähdige europäische Kultur existiert, 

Der Westen hat lange eine absolute Überlegenheit über den Osten 
beanspruchen wollen. Wir haben wohl heute gelernt, daß wir die 
europäische Kultur nicht von der Vorausselzung ihrer ausschließ- 
lichen Geltung botrachten dürfen. Unsero gründlichere Kenutnis 
des Ostens hat uns die selbständige Berechtigung anderer Vormen 
bowußt gemacht® So werden wir auch den Gegensatz, in dem in- 
disches und europäisches Denken, dstliches und westliches Leben 
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stehen, auffassen als eine Unterschoidung im Standpunkte, ohne ein 
apodiclisches Urteil über Wahrheit und Wort zu füllen. 
® * 
* 

Der sich erneuernde Buddhismus hal seine Missionare auch 
nach Amerika und Europa entsandt. Dort sind neu-budklhislische 
Gemeinden entstanden, denen bei ihrer Begründung em nach my- 
stischer Richtung gehendes melaphysisches Bedürfnis onlgegenkam. 

In unsren neuesten Tagen macht sich eine Abkehr vom Ralionalis- 
mus geltend, und namentlich seit dem Weltkriege zeigen weile Kreise 
der Menschheit sich unbelriedigt von einor nur auf Vernunft ge- 
gründeten Kultur und suchen das Gefühl des Mangels auszuglei- 
chen durch eine Iinwendung zur Mystik, 

Dies ist einmal natürlich als der Rückschlag auf eine bishor herr- 
schende, allzu stark rationalistische Lebeusauffassung, welche die 
Seile dos Gomütes unborücksichtigt ließ, dann im Besonderen durch 
die außerordentliche Erschütterung aller Menschen durch die Zeit 
dos Krieges und die in seiner Folge entstandene allgemeine Un- 
sicherheit des Lobens. 

Ein Fläckel meinte die Welt des Glaubens als überwunden an- 
sehen zu können. Aber auch die Wissenschaft erkannte zunehmend 
dis Unzulänglichkeit des reinen Nationalismus dem Teban gagen- 
üher und suchlo neue Maßslibe zu gewinnen, die auch das Irra- 
Hionalo in Rechnung zogen. Man stellte die Verinnerlichnng 
der Persönlichkeit als Lebensziel auf. 

Zu diesem Zwecke wandto man sieh «len Vorbildern dos Ostens 
zu und holte sich Anregungen aus Indien und Ostosien, Das kullar- 
müde Europa wandte sich dem pessimistischen Geiste Indiens zu 
und übertrug ihn in seine Philosophie und Roligion. Der allzu stark 
horvortrolende Malerialismus des modernen tochnischen Lebens löste 
cine goislige Reaction aus, die vielfach sogar eine schwärmerische 
und ocoultistischo Färbung annahm #1, 

Einer Vorbreitung des Buddhismus diente nicht nur die Tilig- 
keit der Mahähodhi-Society in Colombo, sondern auch Oxganisa- 
tionen, die in den ouropäischen Ländern solbst entstanden. In Deutach- 
land wurde der „Bund für buddhistisches Leben“, die „Gesellschaft 
für Buddhismus und buddhistische Forschung“, die „Deutsche 
Päli-Gesellschaft“, dor „Buddhistische Missionsv&ein“, seit 1908 
in Leipzig, der sich ıg06 in die „Buddhistische Gesellschaft‘ 
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umwandelte. Von ihnen wurden neben rein wissenschaltlichen Zielen 
auch ausgesprochen roligiöse Tendenzen verfolgt. Ziner allgemeinen 
Vorbreitung der indischen Lehre diente der von Subhadra Rhiksu 
(-= Friedrich Zimmermann) verfaßte „Buddhistische Katechismus“. 
Ähnliche Bestrebungen wurden auch in andren Ländern zahlreich verfolgt. 

Der wirkliche Buddhismus kann wohl niemals auf die europäische 
Wolt übertragen worden. Er haftet seinem Wesen nach ganz im 
indischen und osiasialischen Boden. Der absolute Quielismus ist 
als Weltreligion nicht denkbar, Das buddhistische Lebensideal 
kann seine Verwirklichung nur im Mönchtum finden, also immer 
nur für eine kleine Gemeinschaft gelten, nie für die Masse der 
Menschen, Die Rolle, die der Buddhismus als Religion in Ostasien 
spielt, ist für uns belanglos. 

Buddha vorsuchte das Rätsel des Lebens zu lösen, aber durchaus 
mif’den Mitteln der indischen Philosophie. Es wird daher stets ein 
'hlschlag bleiben, wenn man den Buddhismus einfach auf andren 
Bodon übertragen will, Auch wird der Buddhismus als Ganzes niemals er- 
faßl, wenn man aus einzelnen Sätzen seines Systems eine Weltanschauung 
bilden will auf den Grundlagen des abendländischen Kulturlebens, 

Ein „Esoterischer Buddhismus‘ als „Zukunftsreligion“, der Bud- 
dhismus als „Religionsersatz“ für das Abendland sowie jede Auf- 
fassung der buddhistischen Lohre als einen philosophischen Ratio- 
nalismus, als atheislische Moralphilosophie, bedeutet die tiefste Ver- 
konnung des wahren Wesens des Buddhismus. 


* « 
* 





ine Modification der Bestrebungen, den Buddhismus als solchen 
geradezu in Europa einzuführen, stellt die Richtung der Theo- 
sophio dar, die indische und christliche Lehren unter dem Ge- 
sichtspunkte einer höhoren esoterischen Weisheit miteinander ver- 
binden will, mit dem Ziele, eine Verbrüderung der gesamten Mensch- 
heit zu schalfen und ihr durch Auswahl des Wertvollsien aus allen 
Religionen einen ethischen Ilalt zu geben. 

Die „Theosophische Gesellschaft” wurde 1875 in New-York 
begründet von einor Russin IIelene Blavaisky, der Vorfassorin einer 
„Geheimlehre“. Sie führte in Amerika auch spiritislische Expori- 
monto aus, dio als Botrug erwiesen wurden, und war eine regelrechte 
Schwindlerin hysterischon Charakters. Den Inhalt ihres Buches 
wollte sie durch übernatürliche Offenbarung erhalten haben, Zr 
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gäbo die Goheimichre des Buddha, die mit einer ungoblichen Ge- 
heimlehre Christi übereinsliimmeo, 

Diese Frau ging 1879 nach Indien und begründete den Waupt- 
sitz der Theosophischon Gesellschaft in Madras, wo sio zdgı starb. 
Die Führung der Theosophen übernahm dann Oberst Oleott, Tar 
schrieb auch einen „Katechismus der buddhistischen Lehre“. Seit 
1907 hat den Vorsitz eine Schülerin der Frau Blavatsky, Anny Be- 
sant. Die Theosophie hat eifrige Propaganda getrichen in Amerika 
und England, abor auch in Frankreich, der Schweiz und Deutschland. 

In Deutschland entstand die erste Theosophische Gesellschaft 1884 
in Crefeld, der sich Künstler und Gelohrie anschlossen. Ein Zug 
wissonschaltlicher Vertiefung und ernsien Idealismus, in Verbindung 
mit Gedanken der älteren Mystiker (Jakob Böhme u. a.), gab der 
deutschen Theosophie einen höheren Wert, Sie bosaß eine eigne 
Zeitschrift „Sphinx‘, die bis 1896 bestand. 

Eine Deutscho Seclion der indischen Gesellschaft zu Madvas wurde 
1903 in Berlin durch Rudolf Steiner bogründet. In neuesier Zeit 
ist durch dio Wirkung dos Krieges dio 'Theosophio in Doutschland vom 
englisch-amerikanischen Einflusse frei geworden und hat in Leipzig ihren 
Hauptsitz orhalten in der „Internationalen Theosophischen Vereinigung®, 

Die Lheosophische Bewegung hat sich wohl aus krank- 
haften Erscheinungen und plumpen Schwindoeleien heraus entwickelt. 
Sio trug von Ausgang her einen unklaron Mischoharakter und bot 
nur eine Verflachung der indischen Gedanken in ihror Umdoutung 
für andren Kulturboden. Dio Stömung hat sich aber dann von 
manchen Schlacken gereinigt und tiefere Ziele gefunden, 

In der Theosophie ist immerhin dio stärksto Kinwirkung der in- 
dischen Gedanken auf Amerika und Europa zu sehen. Ihrom We- 
son nach aber ist sie mit vielem Widersprüchlichen behaftst, wie es 
bei ihrem Grundsatze einer Auswahl des Wertvollsion aus allen Me- 
ligionen nicht andors sein kann >35, 

Die indischen Erlösungsgedanken bilden den Kern der 'Theosophio. 
Sie sind aber so vorflacht, daß sie nicht mehr mit der Kraft dis 
Echten wirken, Vor allem sind sie losgelöst vom Boden des Passi- 
mismus und stehen dahor in dor Luft und entbohrlen ihrer wesen!- 
lichsten Begründung, Ts laufen außerdem in der 'Theosophie ver- 
schiedene Strömungen nebeneinander, dio gewisse Seiten dor aus 
abweichenden Systomen gewonnenen Mischung besonders belonen. 
Im Vordergrund steht eine mystische Tendenz und ‚überwiegt die 


Theosophie und Anthroposophie 525 





religiöse. Die abondländische Mystik hal in der Theosophie eine Er- 
gänzung aus indischer Quelle oxhalten. 

Rudolf Steiner, ein Ungar von Geburt, ist dann ıgı3 aus der 
„Lheosophischen Gesellschaft“ wieder ausgeschieden und hat die 
„Anihroposophische Gesellschaft“ begründet, Ersucht 
für dio religiösen und mystischen Gedanken eine innere Beziehung 
zur Wissonschafl, So hat er ein philosophisch-religiöses System 
geschaffen, das Anthropologie, Psychologie, Kosmologie, Theologie 
ımnd Myslik vereinen will. 

Bio Grundlage beruht auf dem Gedanken des Yoga, der „An- 
spammung‘‘ durch eino methodisch geübte Concentration zur Er- 
langung höherer Bewußiseinszustände und übersinnlicher Tähigkei- 
ten, Da das Bewußtsein eine veränderlicho Größe ist, kann es zu 
einor_Polenz erhoben werden, durch die es die gemeinhin gegebenen 


Grphzen zu überschreiten imstande ist. 
Der Gedanke der indischen Seelenwanderung und buddhistischen 


+ Wiedergeburt ist bei Steiner verbunden mit einer metaphysischen 
Wertung des Individuellen, die im Buddhismus ganz fehlt. Er wird 
vorknüpft mit den wissenschaftlichen Ergebnissen der modernen 
Eutwicklungslehre im Sinne Iäckels. Der indische Pessimismus ist 
in sein Gegenteil umgewandelt, indem die sitlliche Kraft des Men- 
schen eine Wiedergeburt in aufsteigender Eintwicklungslinie bewir- 
ken soll. Das Leben erhält also ein optimistisches Ziel. 

Buddhismus und Anthroposophie nohmen boido Selbstbestimmung 
des Ilandolns und intellectuelle Selbsiorlösung an im Gegensatze zu 
einor roligiösen Erlösung als götllichem Gnadenact. Jedoch wird von 
Steinor das Diessoits, das dem Buddhisten nur Täuschung und Trug 
bedeutet, voll gewürdigt. Im activen Gefühle abendländischer Welt- 
auffassung wird [ördernde Kulturarbeit vom Menschen vorlangt im 
Sinno von Goetho's Ideal des tätigen Lebens als Erfüllung des Irden- 
daseins und Hoerdor’s Humanismus zu [ortschroitender Menschheits- 
veredlung. Solchor Tatwille und Zukunftisoptimismus stehen aber 
iin vollkommensten Gegensalze zu der pessimislischon und negativi- 
slischen Weltanschauung, auf welcher der Buddhismus aufgebaut 
ist, dessen (undamontale Wahrheit die Lehre vom Leiden der Welt, 
von Leiden des Lebens, vom Leiden dor Existenz ist, dessen letztes 
Ziel in dor Überwindung alles Irdischen und Menschlichen liegt zum 
Aulgehen im negativen Niiyäna, in dem alles aufgehoben ist, was 
sich überhaupt in Worte fagson läßt 86, 
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Die vielon Üborsotzungen des Lao-tso sind nichl einzeln aufgeführt, Is sei nur 
gewarnt vor den beliebten „Nachempfindungen“, wie: J, Kohler, Lao-tse Tao-to- 
king, des Morgenlandes größte Weisheit, in Verslorm, 1908, 1980; Alox, Ulur, 
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liches Lesebuch), Tübingen ıgır. 

J. Witte, Das Buch des Marco Polo aly Quello für den Buddhismus (Bonner 
Dissortation), ıgıB, 

L, Woitsch, Dio Astronomio der Inder, Licht des Ostens, ıgaa, 

A, Wuttke, Geschichte des Ioidenlums, Broslan 1853, 


’ ” 
° 


Hinweise auf Schriften und Aufsätze uber Tinzolfragen sind in den An- 


merkungen gegeben. 


ANMERKUNGEN ZUM 1. TEIL 


x Mömolıs dans loquel on essayo A'&tabliv quo lo carastdie 6pistohrue, hidım- 
elyphigque cl syimboliquo des Egyplins so selrouvo dans les caracldıcs des Chinois 
vl qua In nation Ghinoiss est une colonie Egyplienne (Mömoire de l’Acad&mio 
Royal des Insrriplions oL Bolles Leltios, Paris, 1704). 

a China, Bd. I, pg. /4a8. — Vergl. auch Rolnbach, Geschichte ler Monschleit, 
peg. 18, dg. 

3 C. Bosold, Sro-ma Ts'ion und die babylonische Astrologie, Tostschrift für 
Fr, Hirkh, Ostasinlischo Zeitschnift, ıgao. 

4 Woslein oigin of enly Chinrse eiyilisation, 1894. 

5 In: Los rolıgions de Ir Chine, ı89r. 

6 Über die Schöpfung enthalt das J-king an vorschiedenen Stellen Lolgendo Aus- 
spuuche: „Da ist llimmel und Erde, und danach ontsichen alle Dinge.“ — „Ihm- 
mol und Brdo bowogen sich, und alle Dinge entstehen durch Umwandlung “ — 
„Uimmel und ro voreinigen sich, und alle Dinge geraten ın Benogung “ — 
„Himmel und Exrdo sind das Tor der VYerwandlungen. Der Jlimmel bildet dio 
männlichen, dio Inde dio weiblichen Dinge.“ — „Somit bestoht in den Umwand- 
lungen ein Uranlang (Vai-chi), aus diesem enlstehen die beiden Ordner (Yın und 
Yang), dioso erzeugen dio vier Goslallungen (Jahreszeiten), und daraus enlstehen 
dio achı Pigaren (kwa).“ 

Vorgl. auch Anm. 7. — Uher dio Schöpfung bei den taoislischen Philosophen 
su. Kapitol IX, X, XII. 

7 „Iimmel und Ende sind dio Eltoın aller Dinge; aber der Meusch ist von 
allon Wosen (allein) mit göltlicher Kıaft begabt “ (Shu-king V, 1, a, 3 [Tai-shih].) 

8 Vorgl, hierzu: Tam-ya XVIL 195 Möng-ke V, x, cap V, 3, AmdVı nm 
ep, VL a 

9 Vorgl, Shu-king IL, it (Ta-Yu-mo); Shi-king, ITsiao-ya, 

xo Vorgl, Shu-king IV, iv, & (J-hsün); Möng-tso Hih, VL 2, cap. XV, und 
Nb, IV, 1, cap, VI; Shi-king IT, 3, 4. 

xı „Ming“ ledoutet Dolch! (des Himmels), dann das vom Fimmel Verliehone, 
das Leoben, dns dor Wimmol ontstehon laßt, Lornor das Schicksal, d I, das mensch- » 
licho Leben in seinor Abhängigkeit von der Gewalt «les immels. 

1a Shicking II, 3, 65 Shu-king V, i, 3; Chung-yung XVIL 3, 

13 Lun-yüt XIV, 37. 

ı4 Shu-king IV, viit, b 3 (Xüch-ming.). 

15 Shi-king II u, 75 — Shi-king IIL 3, 2 schildert, wie Chuang Yılan in 
dio Fußspur des Shang-ti Irılt, davon schwanger wird und don Hou-chi, den Ahn- 
bern der Chou-Dynastio, gohiort, 

16 Lun-yu XVII, 19. 

17 Übor dio Schicksalsbestimmung vergl, Lun-ya XX, 3; XIV, 135 XI, 5; 
XI 10; VI, a; XL 6: VI, 8; XV 8; XIV, 88, — „Gluck und Unglück sind 
nur Selbstzugezogenes" (Möng-tso), 

18 Möng-to ib, V, 1, cap, V, 1, 

19 Vorgl. dio Reden des Ch‘öng Wang Shu-king IV, x u, IV, 3; die Worte 
des J Yin Shu-king IV, 6. 

a0 Shu-king V, na, u V, 1b 7 

au F, E, A, Krause, Dio Stellung des Kaisers im chinesischen Kulturgobhude, 
Doutscho Rundschau, Marz 1920. 
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a» Li-ki, cap, ar. 

23 „Das Unermoßliche von Yin und Yang heißt Gent“ (king, Append. 3); 
„Geist bedeutet das, was allen Dingen ihr Wunderbar verleiht" (I-king, 
Append. 5); „Alle seltsamen Dinge, dio ersehoinen, nonnt nam Goistor" (Tä-ki). 

ah Tao-t-king, cap. 39. 

35 Chung-yung, eüp. XV: „Wio sind die Geister Im Ausüben ihrer Macht all- 
gegenwärtig! Wir schauon uns nach ihnen um, ohne sie zu sehen, wir lauschen nach 
ihnen, ohne sio zu hören, aber dach aind sio verkörpert in allen Dingen und dürfen 
nieht vernachlässigt werdon.“ 

a6 Li-ki, cap. 6: „Ein Geist ist leor (immaterlell), or hat weder Körper noch Gestalt 

27 Lun-yü II, 12. 

a8 Tao-t-king, cap. Bo. 

ag Lan-yü VII, a0; VI, 205 XL, ır. 

30 Jupiter (mu-hsing) ist der Stern des Holzes, vogiert den Osten und Rogau; 
Venus (ehin-hsing) ist der Stern des Motalls, regiert dan Wosten und Klarwolter; 
Saturn (tu-hsing) ist der Stern der Erde, rogiert die Mitte und dun Wind; 
Mars (huo-hsing) ist der Stern des louors, regiert den Süden und die Witze; 
Morkur (shui-hsing) ist der Stern des Wassers, regiert den Norton und die Kälte, 

31 Shu-king II, 1, 6. 

32 Shu-king II, 1, 7. 

33 Lun-yü II, 6. 

34 Die Lünl heiligen Borgo (wu-yüch) sind: x. Tu Osten dur Tni-slan in 
Shan-tung, a. Im Westen der Iuu-shan in Shen-si. 3. In der Mitte dur Sung-shan 
in Ho-nan, 4. Im Süden der Höng-shan in Iu-ann, 5, Im Norden der Ilöng-shan 
in Chi-li, — Die fünf Schutzborgo (wu-chön) sind: ı. Im Oston dor J-shan in 
Shanstung. 2. Im Westen dor Wu-shan in Shen-si. 3. In dor Mitte dor Fuo-rhan 
in Anlwi. 4. Im Süden der Kuei-chi in Chö-kiang. 6. Im Norden dor Iwu-lü 
in der Mandschurei, i 

35 Seino wunderbare Geburt s. Shi-king III, a, T; », 0. Anm, 15. 

36 Die wu-szu, nach Li-ki, cap. J, 

37 Die ch'i-szu, nach Li-ki, eap. XX, 7, 

38 Li-ki, cap, XX, 2, 

39 Li-ki, cap. IV, 

40 Shi-king, IL 3 A. 

4: Lun-yü X, ı0, 

Aa Möng-tse, li. TIL a, enp. XAVI. 

43 Shi-king DE, ı, 2. 

44 „Wonn der Mensch stirbt, so steigt die Tun hinauf und die Po füllt herab” 
(Möng-tse, Ib. V, 1, cap. IV, 1, Kommentar zum Ausdeuch „tu-ld"). „Der Hauch 
dor Hun kehrt zurück zum Himmel, die Po dor Körperform aber kehrt zurück 
zur Jirde“ (Li-ki, cap. IX). 

45 Die Definition im K’aug-bsi-tso-tien lautet: „Die von Yang stammende un 
ist oin Shen, die vom Yin stammende Po ist ein Kuei," -- Muni-han-tso sub; 
„Po ist der Yin-Geist im Monschon, Hun ist der Yung-Geist im Menschon." 
Wenm os im Li-ki (cap, XX) heißt; „Wenn der Mensch gostorben ist, an nanul 
man ihn einen Kuoi“, s0 ist «dies im Sinne der anderen Stollo (Ti-ki XXI) zu var 
stehen: „Alle geborenen Menschen müsson sterben. Das, was beim Too zur Kndo 
zurückkehren muß, des nennt man Kuei.“ 

46 „Tso-kung Fragte don Conlueius: Ifabon die Toten ein Wissen (von den 
irdischen Dingen), odor worden sie koin Wissen haben? Der Meister sprach: 
Wenn ieh sagen wollte, daß dio Toten ein (solches) Wissen hüten, so würde zu 
befürchten sein, daß frommo Söhne und Lolgsame Iinkol ihr Leben wegwerfen 
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wärden, um don Toten zu folgen. Wenn ich sagen wollte, daß die Toten kein 
Wien Kitten, so witrdo man fürchten müssen, daß pietätlose Söhne ilıre Eltern 
vernachlüssigln und nieht brstattaten, Du, Szu, sollst dahor nicht verlangen zu 
wissen, ol die Toten ein Wissen haben oilor keines. Ts hat damit jetzt koine 
lile, Spliter wirst du es selbst wissen.“ (Chia-yü.) 

Aa Tai I a5 VIR ns XVII 2; XIX, 2. — Iliervon handelt ein Gedicht 
den Sun Ya, 

AR „Alle Dinge wurzeln im Himmel, der Mensch aber wurzelt in seinon Ahnen" 
(Ti-ki vap. IX), 

Ag Shn-king V, xii, 10. 

Go Der allgemeinsio Ausdruck für das Gebot ist „ehn“, daneben „ch’i“, im 
Shuo-wan orklürt als „Glüek zu erlangen suchen“, und „tuo" = „um langes 
Toben bitten“, ö 

ds Tanya NK, r. 

Ban Shu-king V, vi, rert, 

583 Shu-klug V, vi, 6--7, 

KA Tam-ya VID 3. 

55 Der ollgomrinste Ausdruck für das Opfer war „chi“. Nach dem Chou-li 
hedentot „szu" ein Opfer an die himmlischen Geister (shen), „hsiang“ ein solches 
an irische Goister (chi), „chi“ an die menschlichen Geister (kuei), Im Shu-king 
(IT, i, 6) worden dio Opfer aufgozählt, die Kaisor Shun darbrachte, und dort heißt 
das Opfer an den Shang-li „lei“, an die „Sechs Verehrungswürdigen“ (liu-tsung) 
„yo, an Borge und Flüsse (shon-ch'nan) „wang“, an die simtlichen Geister 
(eh'ün-shen) „pien“, -» Im Ti-ki kommen noch mancherloi spezielle Bezeich- 
uungen einzelner Opferhandlungen vor, 

50 Nammmtlich im Kapitel IV (Yüch-ling), wo die für die einzelnen Monala des 
Julres vorgosehriohenen Opfer aufgezählt werden, und im Kapitel XXII (Chi-tung), 
dus dio Nadentung der Opfor behandelt. Beide Abschnitte sind (außer in den 
vollständigen Ohorsotzungen des Ta-ki) auch wiedergogeben von WW. Grube in - 
Bortholets Religiinsgesehichtlichem Twsebuch, Tübingen ger, 

897 Tirkio cup. TU. 

58 Shuckiog IV, ii A; Tamya XX, 1. 

5g Dies berichten die Banıbus-Annalen unter der Regierung des Kaisers P'ing- 
wang 3, Jahr für den Püirsten von Chin, 4a, Jahr für den Fürsten von Lu, — 
Naeh Tam=yit TIL, 6 opforto Chi-sbih dem 'ai-shan. 

fin Stur-king V, all, 55 Chung-syung XIX, 6. 

61 Darauf deuten lie Zeichen „tei“ und „hsion“, die besondere Opfer bezeichneten. 

Ga Shi-king II, vi, 5. 

03 Tam-yü XVUL A. 

64 Ti-ki, cap. "X (nei-1sd). 

65 Shi-king TIL ü, om. IV, 6; Tan-yü VID 19, 

66 T-kl, enp, XI, 

67 Taeki, cap. AKT 

08 Ti-ki, cup. E, 

69 Ti-ki, cap, XLL 

7o ik how Vs, 

qt Takt, op. IT XKVIE 

7a Chouti V 

73 Chung-yung XVII, 3. 

74 „Der Mimmel sondol Zeichen, aus denen man Glück und Unglück erkennen 
kann, Dex Ifeilige Mensch (= Kaisor) soll sie als Richtsehaur (seines Ver- 
Inltons) nehmen.“ (J-king, Appond, 3.) 
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75 Chou-li, cap. XXIYu, XXVI; vgl. auch Shi-king I dv, 55 wo der Tram 
des IHsüan-wang erzählt wird, 

76 Nach Grube hilto man aus vorschiedonlangen Pflauzenstongeln Tiguan ge« 
bildet nach Art der Hoxagrammo des J-king. 

79 Chou-li, onp. XAIV, 

78 „Bei allen großen Staatsangelegonhoiten wurde yunrst aus der Schufgarhe, 
danach aus der Schildkrötenschale geweissagt." (Chou-li, cap. XXIV.) 

79 Dios saugt Shu-king II, ii, 18, bei dev Wahl des Yü zum Nachfolger für 
Shun. Bei der Verlegung dor Residenz durch den Kaiser P’au-k'ang (Vnt—137K) 
der Shang-(Yin-)Dynastio wurde das Jos bofagt (Shu-king IV, vib, r), Wourwang 
wandto vor seiner Jintscheidung zum Kriege im Jahre 1746 das Sebildkröten- 
orakel an, 

80 Lun-yü VII, x u. 1g, 

81 Iieräbor: Ludwig Stein, „Über historische und logische Kontinnitfl m dor 
Philosophie“ in „Wondo des Jahrhunderts“, Tübingen (Mohr) sägg. 

8 Ein Bild von den Zuständen «des Landes gewinnen wir vor allem aus den 
Schilderungen «des Tso-chuan, Confucius sprielt ein bitleres Urteil aus im 
Tam-yü TIL, 6. 

83 Lau-yü III, ad: „Das Erdreich ist schon lange in Unardanmg, Nun wil 
dor Tlimmel den Meislor bonutzen als eins Glocke mit einem Holzklöppel.” 

84, Dom großen Weisen ist 0s trolzdem passiert, daß man auch dio Goschicht- 
lichkeit soiner Person hat lougnen wollen —- s. IL, I. Allon, „Ia Confuoius a mythP" 
(Jaurn. China Br, RAS. XXL.) Dort wird behauptet, daß die Chinoson erst in 
der Han-Zeit als Gegengewicht gegen den Fiemden Budelhismus sich einen eigenen 
Nationalheiligen erfunden hätten (1). 

85 Confucius aber kann doch immer nur ein Vorbild für Ghinoson sein. 
Confucius ist nur als Chinoso denkbar. Dies wird in neuostor Zeil hiulig verkammt, 
Es ist obanso Falsch, die europiischo Kultur auf China übertragen zu wollen, als 
vom Conlucianismus oder Buddhismus direct Verwortbarkeil fir unser ahane 
Indisches Leben zu orwarlen, 

86 Inm-yü XV, a3; XI a. 

87 Möng-tse lib. IL, z, cap, IV, 

88 Lan-yü XUI, 9. 

89 Möng-Ise lib, VI, 1, cap. IT. 

90 Shi-ki, cap. 47. 

9x Lun-yü XI, nt. 

92 Lam-yü VIL ao, 

93 Iam-ya XVII, 6, 8. 

94 Mäng-tso lib. T, a, cap, VIIL. 

95 Möng-tso lib. V, 1, cap. V, 

96 Möng-tse Ab. VL, x, eup. IT. —- Tior wird der Vorgleieh gebraucht, laß er 
dem Menschon mach seiner Anlage ebenso nutilrlich sei, gut zu sol, wie dem 
Wasser, stets nach der Ticfo zu Aießun, 

97 Conrady will in den Ilexagrammen stilisiorto Schriftzeichen orkonnon un 
daher das J-king als oin altes Wörterbuch auflasson, 

98 Möng-tse lib, VL u cap. VL, 1-6. 

99 Dios war dio Lohvo des Kao-Iso (..= Kao Pu-hui). 

309 Ea Lindet sich much ausgesprochen Tib. VIL 1, ep. IV, rn. ib VI 5 
cap, VII, 8. 

101 Dioso vortragen dio Ansicht, daß «dio Menschennatur ihren Ursprungo nach 
gul sei, dann aber durch die Wirkungen des Lebens verdorben worde. 
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10a Sein Work beginnt mil dem Satze: „Die Natur:des Menschen isl schlecht; 
das Gule in ihm ist oin Künstliches.“ 

108 „—— wio das Gofüß aus dev Kunstfertigkeit des Töpfors und nicht aus der 
Natur des ones entsteht,“ 

104 Vgl. John Griffith, The ethies of the Chinese, with spocial relorence lo 
tho doctrinos of human nalure and sin (Journ, N, China Br. RAS. 1860). 

105 Ausführliches über die Philosophio des "Tung-Chung-shu siehe in O. Franke, 
Stndion zur Geschichte dos konfuzianischen Dogmas und der chinesischen Staals- 
voligion, Hamburgischo Universität, Abhandlungen aus dem Gebiet der Auslands- 
kunde, 1920. 

100 Soin Unuptwork in 13 Büchern Wwägt den Titel Fa-yen. Von ihm stammt 
außerdem das "Tai-hsüan-ching, eino Erläuterung des J-king in schr dunkler Sprache. 

107 „Das, wolurch alle Wesen verschieden sind, ist das Leben; das, wodurch 
alle Wesen gleich sind, ist dor Tod, So freuen wir uns denn des Lebens! \Vas 
kümmert uns, was nach dem 'Lode kommt?“ — Das bedeutet wörtlich das IHoraz- 
scho „Quid sit fularum oras, Luge quaerore", 

108 Kapitel ba—yr. 

xog Über Mo 'Ti vgl, A, Forke, M& Ti, des Sozialethikers und seiner Schüler 
pluilosophischo Werke, MOS., Beiband zum Jahrgang XXIM/XXV, 1932, mit aus- 
führticher Kinleitung und. vollstündigor Übersetzung. 

110 Möng-tse ib, TIL, 2, cap, IX, 9: „Yang liebt das eigene Ich, daher konnt 
er koinon Herrn, Mo mil seiner allgemeinen Menschenliebe kennt keinen Vater, 
Weder onen Vater voch einen llorren anzuerkennen, das ist die Art von wilden 
Tieren,‘ -- Vgl, aueh Möng-tse lib. VII, z, cap. XXVI. 

ra Szoma Chlion orwähnt im Nachwert (Shi-ki, cap. 130) die ersten 6 Klassen 
tl gibt von ihnen eine kurze Charakteristik, — Im Katalog des Liu IIsin, der 
iu Abschnitt I-wön-chili der Annalen dor Älteren Han (Ch'ien-IIan-shu, cap. 30) 
wigrlorgegobon ist, worden dio 9 Richtungen mil den Schriften ihrer Haupt- 
vortrolor aufgozählt, 

rın Das Work des Lu Pu-wei (F 237 anlo), das Lü-shih-ch'un-ch‘iu, behandelt 
vorsoliedenn Stoffe und gibL vor allen auch viele Daten über die alte Geschichte Chinas. 

113 Möng-tse lib, TIL, 1, enp. IV, 13. 

ııh Anslührlichste Angaben darüber gibt do Gaoots Universismus. (renauo 
Benehroibung des Ilimmolsopfors onthält de Groot, Universismus, pg. 108-—180, 
ww. Falkins, Noligion in China, Kap, I. ö 

rd Ts sind dios Im Oston die Tafeln der Sonne (Ta-ıning), des Großen Biron 

(Poi-tau), der 5 Planoten (wu-hsing), der 28 Mondhäusor (hsiu) und dor sünt- 
lichen Sternbilder (ehou-tton-bsing-eh‘ön); im Westen die Tafeln des Mondes 
(Yaleming) und der 4 atmosphärischen Erscheinungen (1“ien-shon), nämlich der 
Vorwalter von Wolken (yün-shih), Rogen (yü-shih), Wind (föng-shih) und Donner 
löi-shil), 
s 110 Dor Kaisor oplerte dor Sonne in don ungoraden Jahron mit"den Zeichen 
ehin, ping, wu, köng, jen des zohnleiligen Cyelus, dem Monde alle 3 Jahre, 
nimlieh in den Jahren mit den Zeichen ch‘ou, ch’ön, wei, hsü des zwölfteiligen 
Gyelus, 

zn Lich, onp. IV wu. XXIX, 

18 Diese ontsprochen Mitte April und Jünde Oktober, 

ug Dor 15. ‘ng des 7, Monats ist zugleich das allgemeine Tolonfost. Dieses ist 
jedoch buddhistischen Draprungos. In dor Volksreligion ist os mil einer eigentüm- 
lichen Logende vorkudpft worden (s. u. Anm. 338), Im eonfucianischen Sinne durf . 
tun nicht die Alınon anderer Menschen vorehren, weil man damit einer Lroinden 
Familie den Schutz ihrer Tolengoistor raubon würde, 
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120 Plan und Beschreibung des Confucius-Teinpels gibt Grube, Religion und 
Kultus der Chinesen, ıg10, pg. 69. i . RR 

131 Es ist ein schwieriges Problem, wie es zu orklären ist, daß die Kaiserin- 
witwe Tzu-hsi den Titel „Heilige Groß-Kaiserin“ = shöng-huang-t'ai-hou führen 
konnte. 

ı22 Siehe Kapitel XII, Seito 192. 

133 S. w. Kapitel XII, Seite 194 und Kap. XVI, Seite dr. 

ıad4 S. u. Kapitel XII, Seite 1gr. 

135 S. u. Kapitel XV, Seite a25 und Kap. XVI, Seite 229. h j 

126 Shu-king II, ii, 6 (Ta-Yü-mo): „Entforns die Ketzerei und zweille nicht!“ 
Lun-yü I, 16: „Sich abzugeben mit Irrlehren, das ist gewiß schädlich!“ (Über 
den Sinn und die richtige Übersetzung dieser Stelle ist viel gestriltoen worden, 
Die Bedeutung geht deutlich hervor aus der mandschurischen Version: oneu demm-i 
tnein-be kikeci, tero jobolon kai; desgl. japanisch: i-tan wo osamuru toki ni wa, 
kore gai nomi.) 

127 Möng-tse, lib. III, 2, cap. IX, 9. — S. o. Anm. 110, 

138 $. u. Seite 118, 

129 Hierüber ausführlich: de Groot, Sectarianism and religious perseculion in Olsina, 

x30 Eino besondere Erörterung dor Staatsgrundsätze aus der Jüngeren Han-Zeit 
ist das Cheng-lun des Tsui Shih von dt post, das in die Reichsannalen (lIou- 
Han-shu, cap. 82) aufgenommen worden ist, 

13: Sein Werk hat den Titel Chung-shuo und ist in der Sammlung der Zehn 
Philosophen (Shih-tse-ch‘üan-shu) enthalten. 

132 Er hat in seiner satirischen Schrift vom „Kamel Kuo“ die confucianischo 
Regierung und ihr Verhältnis zum Volke angegriffen. — Vgl. Grube, Gosch, d. 
chin. Litt,, pg. 3x5. v 

133 $. u. I. Teil, Kapitel X, Seito 43g. 

134 So vortrofflich eine Bilderschrift das Anschauliche wiedergibt, so ungoeignol 

‚Ist sie zur Vermittlung des Abstracten. Für die Philosophen bostanl immer die 
Schwierigkeit, ihre Gedanken mit unzulänglichen Mitteln auf Andero zu übertragen, 
Sie vermieden daher oft absichtlich subtilo Erörterungen. Das Gebiot der reinen 
Logik und Erkenntnistheorio mußte bei ihnen in den Ilintorgrund irelen. Die 
ungewöhnliche Prägnanz war geboten durch das Matorial der Aufzeichnung in 
ältester Zeit, Sie bliel als Stil bestehen, als der Iauptgrund soleher Beschränkung 
fort£iel. So trägt die chinesische Literatur immer einen primiliven Zug. Die 
suggestivo Schrift setzte einen versländnisvollen Leser voraus. Die chinesischen 
Zeichen haben weiteren Umfang als unsere \Vorte, Sio leisten mehr an Mög- 
lichem, aber weniger au Bestimmtheit. Das richtige Vorslindnis eines Textes 
beruhte vielfach auf einem Mitverstehen des Unausgedrückten, einem Krginzen 
des Fehlenden, einem Auslegen des Vieldeutigen. So wurde dor Commentar zu 
den klassischen Werken eine Notwendigkeit zur Festlegung ihres Sinnes, Das 
Commoentieren wurde die eigentliche Litteraturarbeit für vielo Jahrhunderts, Ein 
Verhängnis aber war es, daß man die alte Form nicht zu nouer Gostalt ent- 
wickelte, sondern sich vielmehr die klassischen Muster mit allen ihnen anhaftenden 
Unvollkommenheiten nachzuahmen bemühte, so daß auch die chinesische Schrift- 
sprache der späteren Porioden primitiver und unverständlichor bliob, als dies bei 
richtiger Methodo nötig gewesen wäre. Der unvormeidliche Mangel der alten 
Litferatur wurde zum absichtlichen und kunstvollen Stil spätorer Zeit, J 

135 Zu Beginn der Sung-Zeit entstanden dio großen Sammelworko Tai-p'ing- 
yü-lan von 983, Tse-fu-yüan-kuei von ror8 u, a. Später schrieb Ma Tuan-lin 
(12451322) seine berühmte IEncyelopädie Wön-hsien-tung-k'ao als Erweiterung 
des T’ung-tien von Tu’ Yu (785—-8x2). Die Encyclopädio erreichto ihren Höhe- 


Anmerkungen zum I, Teil 543 





punkt zur Ming-Zeit im Yung-lo-ta-lien, einem Riesenwerke, das ıhog auf kaisor- 
lichen Befchl durch 2160 Gelehrte in 22 937 Büchern verfertigt wurde, aber nio 
gedruckt werden konnte, Das abschließende Werk chinesischen Sammelileißes 
wurde in der Mandschu-Zeit die auf Befehl des Kaisers K’ang-hsi verfaßle 
Inoyolopäidie 'T'u-shu-chi-ch‘öng von 1725, das größte gedruckte Buch der Wolt, 
(Über das Yung-lo-ta-tion und das 'T'u-shu-chi-ch’öng s. O. Franke, Zwei wichtige 
littorarischo Erworbungen des Seminars für Sprache und Kultur Chinas zu Ham- 
burg, Mitteilungen dieses Sominars, ıgrö. — Vgl, auch de Grool, Sinologische 
Seminaro und Bibliotheken, Abh, d, Pr, Akad. d. Wiss, 1913.) 

136 Sein Werk Tru-ch'ih-tung-chien von 1084 wurde dann durch Chu Hei 
umgoarboitet und verkürzt als T’ung-chien-kang-mu und stelli in dieser Form 
die berühmtesto Darstellung der chinesischen Geschichte dar, die später noch 
weiter orginzt und Tortgefült wurde. 

187 7, 5, A. Krause, Tsöng Kung, Ein Beitrag aus der Litteratur der Sung- 
Zeit, Moidelberger Akten, 1922. 

138 Dieson Terminus hat Ch’ön Ch’un, der Läehlingsschüler des Chu Usi, ge- 
schaffen mit seinem Werke Ising-li-tsoj. Die Wiedergabe mit „Naturphilosophie” 
ist keine glückliche, denn Ising-i bedeutet nicht Anschauungen von der Natur 
des Weltalls, sondern vom Wesen der Menschennatur. — Später sind die 
Werke diesor Richtung zu Sammlungen vereinigt worden, wie im Hsing-li-ta- 
eh’üan-shu von z415 und Wsing-li-ching-i im XVII. Jahrhundert, 

139 8. u. Kapitel XIX, Seite 235. 

140 Schon Mao Ch‘i-ling (1623—:1707) hat den Chu Hsi angegriffen, wie 
überhaupt dio maßgebondo Überlieferung; zu einer wirklichen Kritik sind uber 
orst die Gelehrten der jüngsten Zeit, insbesondere der Reformer K’ang Yu-wei 
und seine Schule, gekommen, 

ı4ı Houto orscheint das junge China mit den Bazilen amerikanischer 
Maschinenkultur und Ualbbildung bis zum Sterben infieiert. Man möchte daher 
fast boLürchten, daß «ieso Krankheit, die ihre Symptome nicht nur in Tragen 
der Politik, sondorn auch auf dem Gebiet dor Erziehung und Bildung zeigt, zer- 
störend auf die Wurzeln des altüberkommenen Geisteslebens in China einwirken 
möchte, Aber die jungen Studenten bilden doch nur eine in gewisser Richtung 
über das gesunde Maß hinausschießende Urscheinung, wie sie jede heftige Reform 
mit sich bringt, Solche Bowogung ebbt von allein zurück. Wolch radicale Haltung 
haben die Junglürken angenommen, und doch haben sio nicht das Alttürkenium 
überwunden! Das junge China, von dem wir jetzt meist den Eindruck totaler 
Veränderung des chinesischen Wesens erhalten, darf nicht als Vertreter des Ge- 
sumtchinosentums angesehen werden. Der jungehinesische Auslandsstudent ist 
eine Erscheinung in dem großen Procasse der Umbildung, der heute in China 
vorgeht, duron Übertoibungen verschwinden werden. Das Altchinssentum lobt 
keillüg weiter, geoßonteils unberührt und ungestört durch die politischen Vor- 
günge. Die twaditionelle Bildung und alte Volkskultur wird sich auch gegenüber 
den modernsten Stürmen als siegreich erweisen, Sie ist eine passive Macht, dio 
stärkor ist als jeder activo Anstoß von außen. Amerikanische Grundsätze werden 
uternals die Lehre des Confucius ersetzen. Alle rudicalen Bewegungen kehren 
schließlich in das Bolt der alten Kulturwego zurück, Der nationale Geist wird, 
wenn or wirklich fester Volksbositz, Ausdruck des Yolkswesens ist, stets wieder 
omporkommen und sich durchsetzen, 

ıd4a „Philosophisches Denken ist den Chinesen unnatürlich, obgleich sie oin 
pbilosophisches Leben führen, Ihre Weisheit kußert sich im Handeln, nicht im 
Denken.“ — „Dio Chinesen sind viel bedeutender als Menschen wie als Denker,“ 
(Koysorling). 
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143 Eine verhängnisvolle Bedeutung für die Redaction dor Klassikor hat 
namentlich die Tätigkeit des Liu IIsin gehalten. — Iliorfür hat O. Yranko (Stu- 
dien zur Geschichte des konfuzianischen Dogmas) am Beispiel des Ch’un-ch’iu den 
Beweis geliefert. 

ıÖd4 Wenn wir vergleichen, was wir heute elwa aus einem lateinischen My- 
stiker des scholastischen Mittelallors herauszulesen vermögen, so darf es uns nicht 
wundern, wenn wir nicht jeden Satz dos Lao-tso verstohen können, Ns gehl 
den heute lebenden Chinesen nicht anders, Der Sinologe wird sich nieht schämen 
brauchen, wenn er ollen zugeben muß, daß Lür uns manche Kapitel des "Tao- 
t4-king und andrer taoistischer Werke nach Iahalt und Form unverständlich und 
daher unübersetzbar sind, oder mit dem gleichen Rocht in einem oder dem andren 
Sinne, der sprachlich möglich ist, inferpretiert werden können, Ks wird auch 
bei solcheu Schriften oft gar nicht erforderlich sein, sie vollständig und restlos 
zu übersetzen, und der Streit um einige dunkle Stellen wird unsor Wissen von 
der Sache kaum wesentlich fördern. — Es ist dies hauptsüchlich gesagt worden, 
um zu zeigen, welch heilloser Unfug es ist, wenn heute jeder für unklare My- 
stik Begeisterto ohne eigentliche Sprachkenntnis des Chinesischen und mit den 
durfligsten Vorstellungen von deu Kulturgrundlagen eine Lao-tse-Üborsolzung vor- 
fassen zu müssen glaubt. Mir sind deren 42 bekannt, von denen nur sehr 
wenige von „Sachverständigen“ horrühren, die meisten in mehr oder weniger 
genialer Weise „nachempfunden“ sind. Es wäre dringend zu wünschen, daß dieso 
besorgniserregende Massenproduetion in der Üborsetzung schwieriger chinesischer 
Philosophen durch „Amateur-Sinologen“, denen dafur die Voraussetzungen der 
chinesischen Gymnasialbildung fehlen, endlich ein Ende nehmen möchtel 

145 Lao-tso soll unter der Regierung des Kaisers Ting-wang (607—585), im 
3. Jahre, am ı/. Tage des 9. Monats, geboren sein, also 60.4 ante. — Mu 'luan- 
lin aber giebt das 43. Jahr des Kaisers P'ing-wang (770—719) als sein Goburts- 
Jahr an, also 7ag ante, — Die Angabon der spüteren Legende 5, u, Kapitel XH, Seite 180. 

146 Diese Begognung der beiden großen Männer wird von Szo-ma Ch’ien in 
seiner kurzen Biographie des Lao-Iso (Shi-ki, cap, 03) orzählt, Es muß Iratz- 
dem zweifelhaft bleiben, ob eine solcho wirklich stattgefunden habe. Gruba 
(Religion und Kultus, pg. 84) orklürt die Bezahlung für eine spillero anli-con- 
fucianische Legende der Taoisten. Möglicherweise ist dieso Stelle bei Szo-ma 
Ch’iien nur eine Zusammenfassung der verschieienen Anekdoten bei Chuang- 
Ise (namentlich XIV, 5—8) und würde dann jeder historischen Grundlage enl- 
behren. Denn was Chuang-tse von angeblichen Unterredungen des Lao-tso mit 
Confucius erzabli (XI, 9; XI, 75 XIV, 5-8; XXL, 4; XXI, 5), trügt .deut- 
lich den Stempel tendenziöser Erfindung. — Den Toxt des Sze-ma Ch’ien siehe 
auch bei do Groot, Universismus, pg. 93. Confucius erwähnt den Lao-tso nirgends. 
Er mag ihn gar nicht gokannt oder geflissentlich ignoriert haben, wie dies auch 
yon den späteren Confucianision mit den Taoisten überhaupt geschah. 

147 Bei Chuang-tse (III, 4) stirbt or im Kroiso seiner Schüler. Über die 
Logenden, die sich später an das Veischwinden des Weisen knüplten, 5. u, Ka- 
pitel XIT, Seito 181, 

148 Shi-ki, cap. 63. 

t4g Giles (The remains of Lao-Ise, China Roview 1886) orklärt das Werk für 
eine spätere Fälschung aus Citaten der taoistischen Philosophen, namentlich aus 
Han Fei-tso und Huai-nan-tso‘ Kingsmill will darin sogar „eines dor wenigen 
Überbleibsel des primitiven Buddhismus, in director Nuchahmung des indischen 
Stils“ erblicken. (Vgl. hierzu: Suzuki, Lao-tse and Professor Giles, ıgor; Carus, 
To authentieity oL the Tao-l-king, ıgor, beide in „The Monist"), — Logge 
und Parker haben die Echtheit des Workes verlochten. 
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150 Shi-ki, cap. 80, 

ı5r Shi-ki, cap. 63. 

15a Die Gründe, die Wasiljew dafür angeführt hat, daß das Tao-t-king £rühe- 
stens im II, Jahrhundert ante abgefaßt sein könnte, sind nicht zutrelfend, 

153 Dio späteren Commenlaloren haben eine Gliederung in 55, 64, 68, 73 
und 81 Kapitel vorgenommen. Die leizte Form ist dann die gebräuchliche Wie- 
dergabe dos Textes geworden. 

ı54 P, Pelliot, Autour d'une iraduclion Sanserite du Tao tö king, T’oung Pao, 
X, ıgıa, pg. 3dı Elg. — Vergl. O, Frauke im Archiv für Religionswissen- 
schaft, XVII, ıgı5, pg. 430. — Diese Üborselzung, die der Pilger IIsüan-tsang im 
VII. Jahrhundert angefertigt haben soll, ist nicht erhalten; ebensowenig andre 
buddhistischo Commentare zum ’Tao-L-king. 

155 Aus den Angaben über den Text wird schon hervorgehen, welchen Wert 
die meisten dieser vielen Übersetzungen haben können, — „Such a work can 
hardly bo accurately translated into a European language“ (W. Williams, Middle- 
kingdom IL aır). — Das Buch des Lao-tse ist ein Text, von dem „vielleicht 
kein einziger Satz von allen Übersetzern gleich verstanden, geschweige denn über- 
setzt wird“ (Dvorak). — Vergl. auch de Groot, Universismus, pg. 19; O. 
Franko, in Archiv für Religionswissenschaft, Bd. XVII, ı915, pg. ka5—hag. — 
Alle unklar verschwommenen Gedanken finden ja heute den meisten Anklang, 
und wo „Mystik“ die Losung ist, muß man auch für Lao-tse und das Tao-t-king 
schwärmen, wenn man auch kein Wort davon versteht, — Die besien Wieder- 
gaben sind die von St. Julien, Paris 1842 und von P, Carus, Chicago 1898. 1903, 

156 J-king, Append. 3 (Hsi-tz/u). 

157 Ebonfalls J-king, Appand. 3. 

158 J-king, Append, r. 

ı5g J-king, Append. 3, 

160 Li-ki, oap. 14, 

161 J-king, Append, r. 

163 Chung-yung I 

163 Shu-king V, v, 7. 

164 Lun-ya IV, 8, 

165 Und zwar Tao-tö-king cap. 1, 25, 4o, auch cap. 4, ıd, 16. 

160 Chuang-Ise spricht vom Tao an sehr vielen Stellen, im 2. 3, 5. 6. ıı., 
13, 14, 17, 22, 24, 25. Kapitel, namentlich VI, 7—13 und XI, 7. 

167 Tao-t-king cap. 1. 

168 Kuan-Iso cap. ho. 

ı69 Vergl. auch de Ilarlez, Les religions de la Chine, pg. 174. 

170 So E. Erkes in China, Perthes’ Kleine Länder- und Völkerkunde 1919, 
pg. ıdr £fg. u. in Chinesische Literatur, Jedermanns Bücherei, 1922, pg. 22 fig. 
-— Er nennt den Taoismus, der „Jahrtausende ältor ist als Lau-tze" — also 
dio alte 'Tao-Lehre — eine „spezifisch südchinesischo Volksreligion“ (pg. 151) 
und sicht im Tao „zweifellos oino persönliche, höchste Gotlhoit des südchine- 
sischen Santheons“, „eino tiergestaltige, dom totemistischen Zeitalter enlstam- 
mendo Göttin“ (pg. ıba, bzw. pg. 23)l 

172 Diese Qualitäten des Ilimmels sind im ersten Satze des J-king genannt 
(yüan, häng, li, chön) und werdon im Appendix 4 nüher erläutert, wobei die 
4 Cardinal-Tugenden (szu-t8) von ihnen abgeleilet werden (j@n, li, i, chön) (siehe 
hierüber: de Groot, Universismus pg. 24). Als Haupttugenden (wu-ch‘ang) gelten 
sonst in dor Regel: ı) jön = llumanität, Güte, Wohlwollen, das rechto Vor- 
halten eines Menschen zum andren, nicht allgemeine Monschenliebe, sondern auf 
don Familienkreis beschränkte Verwandtenliobo in grudweiso abgestufter Boläti- 


35 Krause, Ostasien 
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gung. Die Verpflichtung der Humanität geht weder bis zur Liebe aller Menschon 
in gleichem Maße, wie sie Mo Ti fordert, noch bis zur Feindssliche, dio Con- 
fucrus ablehnt (Lun-yü XIV, 36), auch ist aclivo Wohltätigkeit nicht darunter 
za verstehen, nur Vermeidung aller llandlungen, die andre schudigen (Lun-yü 
Y, ir; XI, 2; XV, >83; Chung-yung XII, 3). — 2) i == Reclulichkeit und 
Pflichtgefühl, Loyalität und Gemeinsinn. — 3) 1 = Anstand, Sehicklichkeit, Bil- 
dung und Kultur als äußerer Ausdruck der chinesischen Moral, — 4) chih 
— Wissen auf Grund von Studium, Kenntnis der klassischen Lältoratur als 
Mittel zur Selbstveryollkommnung. — Hierzu hat Mäng-tse als 5, Tugend noch 
hsin = Treu und Glauben, Zuverlössigkeit und Ehrlichkeit, Ruf und Ansehen, 
Wahrung der Familienrücksicht, hinzugefügt, 

172 „Wor es (das Tao) in seiner Person pflegt, desson Tugend erreicht die 
höchsto Vollkommenheit" (Tao-tö-king, cap. 54). 

178 Tao-t-king, cap. 63. Diese Stelle orforderl auch eine ganz andre Br- 
klärung als die im Sinne christlicher Nächstenliobe, den man auch hat in sie 
hinoinlegen wollen. Was Lao-tse damit sagen will, ist keineswegs der Grundsatz 
höchster Menschenliebe, sondern lediglich die consequente und vollständige 

* Anpassung an das Vorbild des Tao. Ob man Böses mit Bösem oder mit Gulem 
vorgilt, wäre an sich gänzlich gleichgültig und die Rucksicht auf die Mitmenschen 
kann dabei gar nicht mitsprechen. Aber da jede böse Ilandlung dem no widor- 
spricht, darf man in keinem Falle irgend etwas Böses tun, weil man damit den 
eignen Zusammenhang mit dem 'Tao schädigen würde, 

174 Lun-yü XIV, 36. 

* 176 Der Grundsatz des „Wu-wei“ hat für dio Kaiserrogierung, trotzdem deren 
ganzes System auf der confucianischen Lehro aufgebaut ist, immer gegolten, 
bis auf die jüngste Zeit. Erst die modernen Reform-Bestrebungen haben mil 
diesem Ideal der Untätigkeit gebrochen. Ihr erster Vorklimpfer, Kung Yu-wei, 
wollte schon durch seinen selbstgewählten Namen sich als prineipiellon Gegner 
des Wu-wei bezeichnen, 

176 P'öng-isu wird erwähnt bei Clhuang-tso (im cap, XV), aber auch dm 
Lun-yd (VII 1) als Lao-P'öng. Er ist der chinosischo Melhusalom, der dann 
zum Gott des Langen Lobens (Shou-shen) geworden ist, 

177 Dies ist ausgeführt bei Chuang-tse, VL a u. XV, rn. 

198 8. u. Kapitel XVL, Seite 23r, 

179 8. u. Kapitel XI, Seite 177, 

180 $. u. Kapitel XII, Seito 180, 

181 In der europäischen Sinologie hat diese Prags dio verschiedensten ITypolhesen 
herorgerufen, — Auf der späteren Legende fußend, die den Lao-tso nach \WVo- 
sten wandern laßt, wollte schon Abel Remusat („M&moire sur la vio et les 
opinions de Lao Tseu, philosopho chinois du VIe sidcle avant notra dro, qui & 
profess& les opinions communsment attribuses A Pylhagore, A Platon at A leurs 
disciples“, Paris 1823) seine Reise bis in den vorderen Oriont (Ta-Ch'in) glaub 
haft machen, von wo er die Gedanken der griechischen Lhilosophio (die kaum 
etwas mit den taoistischen gemein haben) nach China zurückgebracht hätte, — 
Auch Pauthier hat eine fremde Grundlage, aus Indion oder Baktrien, Lür die 
Lehro des Lao-Iso angenommen. — Julien hat dann mit diesen IIypothusen 
gründlich aufgeräumt. — Aber auch de Harlez, der die Bohauplung des wost- 
lichen Ursprunges der chinesischen Kultur von Torrien de Lacouparie übernahm, 
spricht von indischen Beziehungen bei Lao-Ise (Religions de la Chino, pg. 177). 
Lacouporie selbst wollte sogar habylonischen Einfluß hei ihm annehmen. — Auch 
in neuester Zeit ist die Frage erörtert worden, so durch Conrady (Indischer Bin- 
fluß in Clıina, ZDMG, ıg06). — Firkes (Chinesische Litteralur, 1922, pg. 29 
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££g.) sieht im Taoismus „fremde Gedanken, die aus dem Westen nach China 
drangen‘, erklärt, daß „die sudehinesische, die taoistische Litteratur von der Ge- 
dankenwelt der Inder einschneidend beeinflußt worden“, vermutet schon bei 
Lao-tso „indischen Einfluß“, der „bei seinen Nachlolgern deutlicher zutage 
wwitt”, am deutlichsten bei Chuang-tso, dossen Werk „klar auf Indien hinweist“. 
(Vorgl, Anm, 170). 

182 S. u. IE. Teil, Kapitel XI, Seite 41. 

183 Sie beschäftigen uns daher erst weiter unten, Seite 168. 

184 Er wird im Lü-shih-ch'un-ch‘iu citiert. Ein Werk unter seinem Namen 
muß daher vor dem III. Jahrhundert ante vorhanden gewesen sein, 

185 Wän-ise sagt: „Wer es kennt (d. h, erkennen, mit dem Verstande er- 
greifen will), der konnt es nicht; wer es nicht kennt (d, h. als Iransscendent, 
nur mystisch zu erfassen, betrachtet), der kennt es.“ 

180 Shi-ki, cap, 63, am Schluß der Biographie des Lao-tse, 

187 H, Balfour („A philosopher wlıo never lived‘, 1887) erklart ihn für eine 
litterarischo Brfindung. 

188 Dagegen eitiert ihn das Lü-shth-ch‘un-ch'iu. 

ı89 Er fuhrt im r. Kapstel des I. Buches das 6. Kapitel des Tao-tö-king 
an, mit der einleitenden Bemerkung: „Im Buche des Huang-ti heißt es.“ 

190 Das Werk dos Lich-tse hat in der T’ang-Zeit den Titel Chung-hsü-chön- 
ehing erhalten, 

sgr Nach seinem Geburtsorte hat sein Buch in der T’ang-Zeit den Titel 
Nau-hua-chön-ching erhalten, 

192 Shi-ki, cap, 63. 

193 S. o, Anm, ıl6. 

194 S, o. Kapitel V, Seite 90, 

195 Dies erzählen zwei drastische Anekdoten: cap. XVII, 2 u. XXXIL 18. 

196 S. cap. XXVI, 2, 

297 8. cap, XXXIL, r4. 

198 S. cap, XVIIL, a. 

ı99 Diese von Chwang-tse zur Illustration seiner Anekdoten orfundenen Fi- 
guren, dio nur eine litterarische, keine geschichtliche Existenz haben, hat später 
dio taoistische Hagiographio aber trotzdem sämtlich deificiert, — Wie frei mit 
den Personen verfahren ist, die Träger der Erzählungen sind, zeigt z. B. der 
Anachronismus, der in einor Unterredung des Meisters mit dem Fürsten Ai von 
Lu (cap, XXI, 5) liegt, der 468 starb, also mehr als hundert Jahre vor Chuang- 
tse's Zeil, 

300 Er macht selbst Angaben uber seinen Stil; cap. XXVIL ı. 

3or Cap. XXXUL 

302 Er gibt eine phantastische Abstammung des Monschen, am Schlusso des 
eap. XVII, 

203 „Wer" es weiß, spricht nicht davon; wer davon spricht, weiß es nicht“ 
(cap. XXIL, ı u. 5). 

204 5. o. Kapitel V, Seite go u. gr. 

205 $, u. Kapitel XII, Seite 180. 

206 5. o. Kapitel VII, Seite 120. 

207 „Commengant par une philosophie sans religion, il sbontät & une religion 
sans philosophie” (do Harlez). 

208 Die Entartung der Taoisten kennzeichnet Ma Tuan-Iin ’mit dem Worte: 
„Je weiter sio sich (von ihrem Ursprunge) entfernten, desto mehr verloren sie 
ihre echte Lohro.“ — Chu Hsi sagt von den späteren Taoisten: „Sio erborgen 
seinen (des Lao-tso) Namen, um sich selbst ein Gewicht zu geben, aber sio vor- 
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mögen seine Lehre nicht mehr zu verslehen.“ — Das Verhältnis in der Vor- 
mischung von Taoismus und Buddhismus schildert Chu Ilsi troffond: „Die 
Buddhisten stahlen das Gute aus Lao-tso; später stahlen dio Taoisten das Schlachte 
aus den Werken der Buddlisten.“ 

309 Wenn man sich der alten Grundlagen des Taoismus und seiner Entwick- 
lung howußt ist, in der seino religiöse Richtung erst eino jüngere Form in 
einem Stadium der Entartung darstellte, so erscheint os unyersländlich, wie 
Edkins sagon kann: „Taoism is but Buddhism in nalivo drass“, oder Wutlke 
(Geschichte des Meidentums, IT, 79) ihn „ein indisches Schmarotzergewächs auf 
dem chinesischen Stamme‘ nennen kann. 

aro In dieser Absicht hielt Kaiser Chien-wön-ti der Liang-Dynastie im Jahre 
553 ein Concil ab, 

arr Unter Kaiser IIsüan-tsung erhielten im Jahre 74a das Buch des Lich-Ise 
den Titel Chung-hsü-chön-ching, das des Chuang-Iso den Namen Nan-hua- 
chön-ching und die Schrift des Wen-tse die entsprechende Bezeichnung T’ung- 
yüan-chön-ching. 

3:2 $. u, Il. Teil, Kapitel X. 

aı3 Ihre ausgesprochen taoistischo Richtung findet oft ihren Ausdruck in den 
von ihnen gewählten Beinamen und lilterarischen Psoulonymen, in denen 
sie sich als „Zurückgezogen-Lebonde“ bezeichneten mit den gleichen Worten, 
wie diese für die taoistischen Einsiedler gebräuchlich waren. — Diese ästholisch« 
Strömung innerhalb des Taoismus zeigte zugleich enge Verbindung mit den huddhi- 
stischen Gedanken und besonders mit der Lehre der Ch’an-Sekte (s. u. II. Teil, 
Kapitel XII, Seito 467). 

arlı Lun-yü XIV, 39; XVIU, 8. 

a15 Der Taoismus bezeichnet solche Einsiedler mit verschiedenen Namen, wie 
shan-jen, chü-shil, ch'u-shih, yin-shih, yin-chü, yeh-jän, san-jOn, lao-jän, wäng. 

aıÖ Noch aus dem Jahre ı615 stammt oin Work mit dem Titel Chin-tan- 
chön-chuan „Wahre Überlieferung vom Stein der Weisen“, 

217 Dies findet sich ausgesprochen im Yu-yang-Isa-isu des T’uan Ch‘öng-shih, 
einem Werke des VIII. Jahrhunderts, das enthalten ist in dor Sammlung Pai-hai 
des Wang Mu von 1201, obonso im Lao-tso-hua-Iu-ching, dem „Buch von dor 
Bekohrung der Contralasiaten durch Lao-Iso”, — Es enistandon auch andre Lo- 
genden, die Buddha nach China wandern lasson (s. Schott, Chinesische Liltora- 
tur, pg. 322). 

218 Dicses Werk ist wohl zu Unrocht dem Liu Ilsiang zugeschrieben wor- 
den, stammt aber jedenfalls orst aus spälorer Zeit, — Auch ‘ao Uung-ching 
(451536), genannt T’ao-yin-chü der „Einsiedler T’ao”, ein Schüler des Ko 
Hung, schrieb ein Werk mit dom Titel Chön-kao über dio Meiligon dos Taoismus, 

aıg Diese Zusammenstellung, die ursprünglich Iuang-ü und Lao-Iso bodeutet, 
ist dann geradezu zu einer Doppelperson geworden. 

220 $. o. Kapitel IX, Seite 157 u. Anm, 176. 

291 „Das Tao ist immer tatonlos (wu-wei), und doch gibt os nichts, was os 
nicht bewirkte" (Tao-t-king, cap. 37), — So heißt das Tao „die Multer aller 
Dinge“ (Tao-Iö-king, cap. 2), „die Muiter von Ilimmel und Erde“ (Tuo-18-king, 
cap, 25), — Die dunklo Stelle im 4a, Kapitel des Tao-l-king ist im Sinne von 
J-king, Append, 3 (Hsi-tzu, 10) aufzulassen, daß das Tao (wie dort das 
T’ai-chi) die beiden Kräfte Yang und Yin horvorbringt und unter Hinzutritt oines 
geistigen Fluidums (ch‘i) als 3. Factor dann dio Einzeldinge entstehen lüßt. 

223 Bei Chwang-tso (XII, 8) bewirkt das ao durch die ihm nls Bigenschafi 
innewohnende Kraft (18) die Trennung der chaotischen Materie in dio beiden 
Prineipien Yang und Yin, die dann durch wechsolseitige Einwirkung den Stoff 
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in Bewegung setzen und so alle Dinge erzeugen. — Bei Gelegenheit des ‘Todes 
seiner Frau spricht Chuang-tso (XVII, 2) von dem Schöpfungsproceß und bo- 
zeichnet ihn als aufeinanderfolgende Zustandsinderungen (pien = i, den Wand- 
lungen des J-king) als Chaos (mang-hu), geistiges Fluidum (chi == Hauch), 
Form (hsing), Leben (shäng). 

323 $. o. Kapitel X, Seite 167. 

aad Vergl. Grube, Religion und Kultus, pg. 101; U. A. Giles, Religions of 
Ancient China, pg. 8; de Groot, Universismus, pg. 130 ffg.; Grube, Tao- 
istischev Schöpfungsmythus nach dem Sen-sien-kien, Bastian-Festschri£ft 1896, 
pg. 4A5—458. 

225 8. u. Kapitel XII, Seite 194 Kapitel XIV, Seite 217, Kapitel XV, 
Seite 225, Kapitel XVI, Seite 233. 

226 Ein Muster diesor Litteraturgattung ist z. B. das Föng-shen-yen-i (zur 
Hil£te übersetzt von Grube, aus dem Nachlaß herausgegeben von Herbert Müller, 
Leiden ıg12); vergl. dazu Grube, Gesch, d. chines. Litt., pg. 432 {fg., wo dio 
Legendo der Göttin Nü-kua (der angeblichen Schwester des Kaisers Fu-hsi) und 
der CGoncubine Ta-chi wiedergegeben ist; siehe auch H, Müller, Das taoistische 
Pantheon, Ztschr, f. Ethnologie, ıgır, pg. dad Lfg. 

327 So z. B. im Liao-chai-chih-i, 

a28 Die Materie der speciellen taoistischen Litteratur bietet zudem für Euro- 
päor nach Umfang und Inhalt vorerst noch aussichtslose Schwierigkeiten. Eine 
brauchbare Aufhellung der religiösen Fragen des Taoismus ist auch von chino- 
sischer Seite nicht zu erwarten, da die Mönche in den Klöstern dazu ihrer Un- 
bildung wegen außerstande wären, bei den Gelehrien des Landes dafür aber 
das Interesso Fehlt. Systematisch behandelt sind in China immer nur confucia- 
nische, orthodoxe Gegenstände worden, 

aag Der Name geht zurück auf den Satz des J-king: „Der Ilimmel ist ein 
Edelstein“; or ist also vollkommen identisch mit dem Namen der höchsten Gott- 
heit des Staatskult, des Iuang-T'ien-shang-U, 

33o 8. u, Kapitel XV. 

a3r Als solcho werden in China angesehen: Kindersegen, Reichtum und Langes 
Leben (tse, fu, shou), oder auch; Glück, Hohes Gehalt und Langes Leben (fu- 
lu-shou), Diese Formeln bilden auch die üblichen Glückwünsche. Die Zeichen 
für Glück und Langes Leben (Zu-shou) finden in stilisierter Form als Symbole 
überall Verwendung, als Stickerei auf Kleidern, bei Schmuckstücken und Gogen- 
sländen der Kleinkunst, 

233 Sio spielen in China die gleiche Rolle wie in Japan die Sieben Glücks- 
götter (Shichi-Fuku-jin), deren Figuren dort aber andre sind, — s. u. Kapitel XVIIL, 
Seito aly. 

333 Die Legende will diese Eigenschaft damit begründen, daß dieser Gott 
einem Kaiser der Ming-Dynastie den Kopf rasiert habe, ohne ihm Schmerzen 
zu bereilen. Hierin liegt ein Anachronismus, da die Ming-Kaiser keine Züpfe 
trugen, sich also auch nicht den Kop£ rasieren ließen, Dies zeigt, wie jung 
die Legende ist, die orst in der Mandsohu-Zeit entstanden sein kann, 

334 Darunter ein Commentar zum Tao-tö-king und das Lü-tsu-kung-kuo-chi, 
die „Gradstufen der Tugenden und Laster“. 

335 Die ihn betreffende Legende siehe bei Grube, Religion und Kultus, 
pg, 108, . 

a36 Dorartigo Symbolik spielt im chinesischen Leben eine große Rollo. So 
bedautot z. B. der Phönix \Vohlwollen und Güto und Verkündigung von Glück, 
der Hivsch Reichtum, der Kranich langes Leben, dio Fledermaus Glück, der 
Schmetterling hohes Altor, der Fisch Üborfluß, der Pfirsich langes Leben, Kürbis 
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und Granatapfel Kindersegen (wegen ihror vielen Korne), die Pllaumenblüts 
Schönheit, die Päonie Reichtum und Ehre, dor Bambus langes Leben, der Apfel 
Frieden usw, — In vielen Fällen wird der symbolische Sion veranlaßt durch 
einen Rebus gleichlautender Schriftzeichen von verschigdener Bodoutung, wie fu 
— Glück und Fledermaus, In = Reichtum und Wirsch, ya = Fisch und 
Überfluß, tieh = Schmetterling und Alter, mei = Pflaume und Schönheit, 
ping = Apfel und Frieden (Ausführliches hierüber in Grube, Pekinger Volks. 
kunde, ıgor), 

a37 Die Genien sind auch Figuren des Theaters geworden, — Vorgl, Grube, 
Die Huldigungsfeier der Acht Genien, ein Schatlenspiel, 1906, 

238 Sp erscheint der ı, diesor Trabanten in weißem Gewande, ınit weißem 
Gesicht, heraushängender Zunge, hoher spitzer Mütze; der 2. als Zwerg mil 
schwarzem Gesicht; die Yin-yang-sze haben ein halb rel und halb schwarz 
geleiltes Gesicht, in den dem Yang und Yin entsprechenden Farben. 

239 Sein officieller JEhrentitel lautet: Chung-i-wei-hsien-shöng-ta-Kuan-ti, 
„der geirsue, gerechte, majestätische, strahlende, heilige, große Kaiser Kuan," — 
Sein Tempel in Peking, Kuan-mino oder Wu-miao, liegt hinter der nördlichen 
Palastmauer. Dort werden auch sein Vater, Großvater und Urgroßvater verehrt, 
Sein Goburtstag ist der 13. Tag des 5. Monats, 

240 Dies boruht auf oinem Wortspiele, indem man den auf Darstellungen des 
losenden Gottes angebrachten Spruch: k'an-pön t4-li = „Durch Losen im Buche 
orlangt man Vorteil“ in einem anderen Sinne, den. die Zeichen pön und li zu 
lassen, deutoto als: „Durch Achten auf das Kapital gewinnt man Zinsen.” 

a4ı Ein solches wird im Shi-ki erwähnt, 

24a Sein Tempel in Peking befindet sich bei dom des Kuan-ti, Sein Tag ist 
der 3, des 2. Monats. Man opfert ihm Zwiobeln, was auf einem Zeichonrebus 
beruht mil tsung = Zwiebel und Klugheit, 

ad Weil das Zeichen k’uei mit dem Radikal fir Diimon geschrieben wird, hat 
mun diesen Golt dargestellt als häßlichen Teufel mit Hörnorn, und cine» Legondo 
orfunden, nach der er ein Student gewesen, der als Bestor das Jixamen hostandon 
hatte, den aber die Kaisorin seiner Mäßlichkeit wegen nicht prümiieren wollte, s0 
Anß or ins Wasser sprang, aus dem ihn Karpfen rettoten, — Wortspiole und 
Zeichenrätsel orweisen sich auf solcho Weise als mylhonbildondo Wacloren, i 

a44 S. u. Kapitel XIV, Seite aıd. 

adö Die Namen dieser 30 Ilimmelsgenoralo sind angegeben von Grube in seiner 
„Sammlung chinesischer Volksgölter aus Amoy“, im Eihnographischon Notizblatt, 
herausgegeben von der Direktion des Kgl, Museums Lür Völkerkunde, Berlin. — 
Dieso Sammlung ist ein Beispiel für dio Aufstellung einos Jocalen Gölterpautheons, 
— Vorgl. auch de Groot, Les [ötes annulloment cölöbres A Eimoui, Annales du 
Musöe Guimot, 1886, 

a4 Dieso Symbolik hat ihre Grundlago schon im J-king, im Shu-king (Kapitel) 
Hung-fan), im Chia-yü (cap. 24); sio ist ausgeführt bei Iluai-nan-Wo (cap. 9: 
Tien-wen), Sorner im Pai-hu-tung, einem von dem Ilistoriker Pan Ku redigierton 
Werke, 

a47 $. u. Kapitel XVI. 

348 Das Andenken dos unglücklichen Dichters wird am 5. Tago des 5. Monats 
in dem populären „Drachenbot-Tost“ zur Sommersonnenweonde golsiort, 

adg S. u. Kapitel XVI, Seite 232. 

250 Undeutliche Angaben finden sich in dem Fabelwerko Shan-hai-ching, und 
das bei einem Gräberfunde im Jahre 279 post «als Fragment onkleckte Mu-tion- 
tso-chuan beschreibt eine Reise des Kaisors Mu-wang (1001--947) nach wosllichen 
Gegenden, bei der er Ilsi-wang-mu aufsuchte, Es bleibt dahoi zweifelhaft, ol 
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unter Hsi-wang-mu ein Ortsname oder eine Porsönlichkeit zu verstehen ist, Es 
sind darüber die verschiedensten Vermutungen aufgestellt worden, Parkor hat os 
als eine Örtlichkeit im T’ion-shan aufgelaßt, Blochet will os auf Babylon deuten, 
Forko hat darin eine Person erblickt, die or mit der aus dor Ifistorie König 
Salomons hekannten Königin von Saba gleichsetzen möchte, de Groot vermulat, 
wohl mit Recht, darin die Wiedergabe eines Fremdwortes. — Bei don taoistischen 
Philosophen erwähnt Chuang-tse (VI, 7) einen gewissen Isi-wang-mu als eine 
Person, die das Tao erlangt (diese Stelle mag eine spätere Einfugung sein), und 
Huni-nan-tse (cap. A) beschreibt das Paradies im Westen. — Die Vorstellung 
einer weiblichen Gottheit dieses Namens scheint jedenfalls erst eino jüngere 
taoistische Erfindung zu sein, Der Tung-wang-kung ist dann nur als Gogenstück 
dazu geschaffen worden. — Die Legends bei Ko Hung läßt beide unmittelbar von 
P’an-ku abstammen. 

a6ı Die Namen der ro Nöllenkönige siehe Grube, Sammlung chinesischer Volks- 
götter aus Amoy, Ethnographisches Notizblatt, Museum für Völkerkunde, 

252 Man mag damit vergleichen, wie sich die Höllenkreise des Danteschen Ge- 
dichtes etwa in den Fresken des Orcagna zeigen. 

253 Einzelheiten enthält H. Hackmann, Die Mönchsregeln des Klostertaoismus, 
Festschrift Hirth, Ostasialische Zeitschrift, 1920. 

354 Ein weiteres vollsländiges Exemplar des Tao-Is'ang befindet sich in der 
kaiserlichen Bibliothek zu Tö-kyd. Die Exemplare in Paris (Bibl. Nationale) und 
Berlin (Staats-Bibl.) umfassen nur etwa %/, bzw. 9/, des Ganzen. Nach dem 
Pariser Work hat L. Wieger einon Katalog von r464 Schriften aufgenommen 
(Taoisme, Tome I: Bibliographie göndrale, ıgır),. 

355 Diese Angaben enthält das Shen-Isien-chuan des Ko Hung, 

256 Im San-kuo-chih wird berichtet, daß er das Volk vorführte, Seine Anhänger 
mußten cino Abgabe in Reis als Kirchensteuer zahlen, 

357 Über die Entstehung der taoistischen Hierarchie siehe: de Groot, On the 
origin ol (ho Taoist Church, Transactions o£ tho Id International Congress of 
tha History of Religions, Oxford 1907. 

358 Ausführliches siehe in: de Groot, Seolarianism and religious persecution 
in Chiua, Amsterdam 1903, 

359 Vgl. Matgioi (Pseudonym für Alb, de Pouvonryille), Lo Taoismo ot Ies 
soci6lös seorätos chinoises, Paris ı900; Cordier, Les sociöt6s secrätss chinoises, 
Paris 1888, 

‚260 Ihr gegenwärliger Träger, Chang Yuan-hsü, ist ein Nachkomme des Chang 
Tao-ling in der 64. Generation. 

a6x Ihre Erhobung zu götlichem Range entspricht otwa der Canonisation und 
Bentilieation in der katholischen Kirche, 

a6a Der gleiche Gedanke liegt vor bei der Verehrung wundertäliger Bilder 
und loeiligenreliquien in anderen Religionen. : 

263 Diese Formen sind den Processionen und Wallfahrlen in katholischen 
Liändorn durchaus ähnlich. 

364 „Die Chinesen sind grundsätzlich Confucianer, trotz des buddhistischen 
Flitters, der ihnen anhängt und der manchen europäischen Bourteilor Lituscht." 

a65 „Almost all Chinese are Confucianists in theory, but in practice thoy freely 
combine Buddhist rites and ccremonies with (ho traditional rituals o£ orthodor 
worship.“ (Bital.) 

260 „Der Chinese botet nach dem Ritual jeder Religion, die von den Gesetzen 
seines Landes geduldet wird, Nach Erfordernis der Umstände benutzt er bald 
diesa, bald jene Lehre, Darum gibt os im chinesischen Volke keine allgemeinen 
Benennungen nach dor Confession,“ (Ilyakinth.) 
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267 Daher sagt man z. B.: „Die Chinesen worden als Gonfueinnor geboren, 
leben al« Taoisten und steıben als Buddhisten,“ 

268 „The threo systems — moral, material and metaphysical — are supplemen- 
tary to each other; they are, therefore, ablo to co-exist wilhoul being mulually 
destructivo.“ (Edkins.) 

369 „The co-existence of the threo religious systems has oblileratod the distine- 
tive features of each soparately.“ (Beal.) 

270 Wegen seiner Aufgabe der Berichterstattung heißt er auch Szo-ming-alen, 
„der über das Schicksal (der Menschen) gebietendo Goll“, 

271 Der Ts'si-shen heißt „der das Glück vermehrondo Reichtums-Gott“ (tsäng- 
Zu-ts‘ai-shen) oder „dor Schätze sammelt und Reichtum herbeiwinkl“ (chü-pao- 
chao-fu), Man spricht auch von einem Götterpaare, dem Ts’ai-kung und seiner 
Gemahlin Ts’ai-mu. Mitunter werden die „Fünf leuchtenden Reichlums-Götler“ 
(wu-hsien-Is‘ai-shen) erwähnt. 

272 Diese Figuren des Pantheons entsprechen ganz den Schutzheiligen dor 
Handworke, Zünlto und Gilden in katholischen Ländern, 

273 Von solchen mögen genannt werden: Mei-ko-hsien-wöng, «der Patron der 
Färber; Li-shih-hsien-kuan, Patron der Markthändlor; Wu-tu-tung-ta, ein \Wego- 
gott, den Fuhrleuts und Gastwirto verohren; 'Tsao-chin-hsien-weng, Beschützer 
der Schnapsbrenner; Shun-föng-ta-chi, der den Seoleulen günstigen Wind sendet; 
Shui-ts'ao-ma-ming-wang, Schutzgott der Pferde und der Reitknechte (ma-£u); 
Er-lang-miao-tao-chön-chün, Patron der Hunde; Ch’ung-wang-shen, der die Heu- 
schreckenplage abwendet; Niu-mo-wang, Dämon der Rinderkrankheiten; Yüan- 
lin-shu-shen, Gott der Bäumo in Gärten und Wäldern; Ching-ch'üan-tung-Iso, 
Goit der Brunnen und Quellen; IIua-chich, Göttin der Pockenkrankheit; usw, 

azı Es werden angesehen: Fu-hsi als Erfinder der Lauto (shö-shen); Shen-nung 
der Guitarre (ch’in-shen); Ling-lun der Musik (lü-shen); Yung-ch'öng des Ka- 
londers (li-shen); Ts’ang-hsich der Schrift (shu-shen); Li-shou des Rechnens 
(shu-shen); Chi-chung des Wagens (ch‘ö-shen); Kung-ku des Schifles (chou-shen); 
Kung-ti des Rudors (chao-shen); Ch'ih-yu der Kriegswalfen (ping-slien); Mou-i 
des Pfeiles (shih-shen); Pan-hui des Bogens (kung-slien); Po-i des Nrunnens 
(ehing-shen); J-ti des Weines (chiu-shen); Su-sha der Salzgewinnung (yen-shen). 

375 $. u. Kapitel XVI, Seito aa. 

276 So z. B. Ian Ilsin aus dor Ian-Zeit als Patron der Vorralsspoichor 
(ts'ang-shen). Chin-lu-shöng-ku ist die Schulzgötlin der Münze, 

277 Der Gott des Unglückssterns heißt Kou-ch‘6n-ta-ti, — Tzu-wei-ta-li ist 
oino Gestirngottheit, die das Schicksal des Kaisers boslimmt, 

278 Als eine Göttin der Ehevermiltlung, Shon-mei, gilt dio mythischo Schwester 
des Kaisers Fu-hsi, Namens Nü-kua, (s. o. Anm. 226). 

279 Diese Namen sind schon im Li-ki (cap. A: Yüch-ling) erwähnt. 

280 Die alten astrologischen Anschauungen enthält das 27. Kapitel den Shi-ki 
(Vien-kuan-chih). 

a8ı $S. Anm, 30, 

383 S. o. Kapitel XI, Seite 194. 

283 Über diese Fabelwesen s. u. Kapitel XV, Seite 225. 

384 Übor Omina s. u. Kapitel XVI, Seito 337. 

285 „Alle lobenden Wesen müssen sterben. Was tot ist, muß zurückkehren 
zur Erde, und das nennt man Kuei, Knochen und Fleisch verfaulen in der Tiofo 
und werden zur Erde des Feldes, Der himmlische Geist (eh‘i, dar Lebensatem, 
der dem Shen entspricht) aber wird frei und steigt empor zur IIöhe und wird 
zu einem leuchtenden Wesen,“ (Li-ki, cap. ar). 
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286 „Das Tao des Ilimmels gibt Glück den Guten und Unglück den Schlech- 
ton“ (Shu-king IV, 3). — „Das Tao des Mimmels demütigt die Stolzen 
und erhebt die Bescheidenen, Das Tao der Erde bringt den Stolzen einen Wandel 
(ihres Glückes) und den Bescheidenen einen Überfluß (von Segen), Die bösen 
und guten Geister (kuei-shen) bringen den Egeisien Schaden und den Uneigen- 
nützigen Glück. Das Tao der Menschheit verabscheut die Stolzen und liebt die 
Bescheidenen“ (J-king, Append. r). 

387 S. o. Kapitel II, Seite 47 u. Kapitel VI, Seite ır4. Diesen Obdacllosen 
Geistern (ku-kuei) und Ilungrigen Seelen (&-kuei) ist besonders der 17, Tag des 
7. Monats geweiht, an dem ihnen auch vom Volko Kuchen gebacken werden. 

388 In solchen Fällen geht der Chinese nicht zum Arzt, sondern zum Priester, 
der durch Exoreismus dem Dämon die Seele antreißen soll, damit sie in den 
Leib zurückkehrt, 

389 Mit diesem Gedankengange will man es erklären, daß unter den in Süd- 
china vorkommenden Königstigern einige besonders, auf Menschenfleisch erpicht 
sind, die sogenannten „man-eaters” (auf Java gadungan genannt). — Die Ger 
spenster, dio zu ihrer Erlösung andre verleiten oder eines Stellvortreters be- 
dürfen, heißen ch‘ang-kuei oder tai-kuei. 

290 Auch gegen die Unsitte des Mädchenmordes ist durch die Warnung vor 
einer Vergeltung durch die Geister der Kinder vorgegangen worden, Ein dies- 
bezüglicher Moraltractat trägt z. B. den Titel Chich-ni-nü-kuo-pao-t‘u-shuo 
„Mustierte Erzählung zur Warnung vor der unausbleiblichen Rache ertränkter 
Mädchen“, — Moralische Lehren, die auf die Geisterlurcht begründet sind, wer- 
den oft in der Form der indischen Jätaka-Erzählungen gegeben. 

agr Der Grund dafür liegt in den Schriftzeichen, in denen als Bestandteilo 
Sonne, Yang und Shen enthalten ist, 

293 Über die Medizin in Verbindung mit dem Fäng-shui s. u. Kap. XVI, Seite 33x. 

393 Unter solcher Beschuldigung halen namentlich die Buddhisten leiden 
müsson, denen man geheime Kräfte zuschrieb, die sie aus ihren dem chinesischen 
Volke unverständlichen Büchern gewannen, In neuester Zeit hat sich dor Volks- 
vordacht auch mitunter gegen die Christen gewandt, 

394 Auch im japanischen Volksglauben treten bosondors der Fuchs (kitsune) 
und der Dachs (tanuki) als Gespensterlioro auf, 

295 Das Shan-hai-ching führt eine große Zahl von Fabelwesen auf, Es sind 
phantastische Ungeheuer, die aus der Vermischung verschiedener Tierleiber ent- 
stehen, mit Menschenköpfen, mit vielen Gliedmaßen, einbeinig, droibeinig, hybride 
Gestalten aus Ochse, Tiger, Affe, aus Fisch und Vogel, Schlangen mit Fußen 
und Flügeln, gehörnto Pforde, Füchse mit 9 Köpfen und 9 Schwinzen, Drachen, 
Krokodil, Rhinoceros, Kamel, Stachelschwein, Papagoi usw. Auch fabelhafte 
Bäume und Pflanzen werden genannt, 

396 Vorgl. Lun-yü IX, 8. — Im Shi-ki, cap. A7 wird das Ende des Con- 
fucius angezeigt durch das Erscheinen eines Binhorns. 

297 Shu-king IL, iv, 4. 

398 In dor Darstellung werden Drachen mit 3 Klauen und mit 5 Klauen 
unterschieden. Letztere sind die kaiserlichen. 

299 „Die Wolken gehorchen dem Drachen, der Wind gehorcht dem Tiger“ 
(J-king, Append. 4). 

300 Über Drachen siehe auch: M, W. do Visser, The dragon in China, Verh, 
d. Kkl. Akad. v. Wotensch. Amsterdam, rgr3, — E, Faber, Der Drache in 
China, Zischr, [, Missionskundo u. Roligionswissensch. j 

301 Confucius hat das Studium des J-king empfohlen, „But Ihe fact that 
he thought fifty years’ study at least would bo necessary for full comprehension, 
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points to the tacil conlession that he had totally failell to understand much of 
tho mystery.“ (Parker) . 

303 Das älteste erhaltene Exemplar eines Kalendors ist das kurze Usin-hsino- 
chöng, das aus der Zeit dor Hsia-Dynastie staımon soll und einen Teil des 
Pa-Tui-h-chi bildet. Einen ausführlicheren Kalender mit Anweisungen für alle 
Monate hat der Minister Lü Pu-wei in soinom Lü-slih-ch'un-ch'iu gegeben, 
Er ist dann in das Li-ki als dossen 4. Kapitel (Yüoch-Kng) aufgenommen wor- 
den (-— kurze Inhaltsangabe siehe Je Groot, Univorsismus, DE. 305-308). 
Auch das Werk des Fluai-nan-tse enthält im 5, ‚Kapitel (Shih-tsd) Regeln Lür die 
Zeitabschnitte. 

303 Nach dem Shu-king (J, 3 u. 8) gab schon Kaisor Yao dem Is und No 
den Befehl zu genauen astronomischen Berechnungen, die ein Sonnenjahr von 
366 Tagen ergaben. Das Mondjahr hatlo ra Monato, dio stets mit Naumond 
(shuo) begannen. Zum Ausgleiche wurden nach Bedarf Schaltmonate (jun- 
yüeh) eingefügt. Außerdem war das Sonnenjahr in 24 gleiche Zeitabschnitte 
(chieh-ch'i) eingeteilt, mit besonderen Namen, — Die Bezeichnung der Jahre, 
Monate, Tage und Stunden mit bestimmten Nawnen, die sich aus dor Zusum- 
mensetzung einer Reihe von za Zeichen {ti-chih) mit einer Reihe von zehu 
Zeichen (tion-kan) ergaben und einen Cyclus von 60 bildeten, bostand schon 
zur Chou-Zeit und wird jedenfalls älter sein, Die ı3 oyelischen Zeichen sind 
zugleich die Namen der Bilder des Tierkreises, und ihnen entsprechen auch 
dio Tiernamen: Ratte, Ochse, Tiger, Hase, Drache, Schlange, Pferd, Schaf, 
Affe, IIuhn, Schwein. — Revision und Verbesserung des Kalenders war stets 
dio ‚erste Tat einer neuen Dynastie. Zur Chou-Zeit gehörte die Anfertigung des 
Kalendors zu don Pflichten des Uistoriographon (ta-shih), Später sorgte dafür 
ein besonderes Amt der kaiserlichen Regierung, — Annahme und Befolgung 
des Kalenders galt als Zeichen der Unterwerfung unter den Kaiser von China, 
Es war ein heiligos Buch, auf dessen Fälschung dio "Todesstrafe stand, Die 
officielle Ausgabe wurde aber mit Erläulerungen zu Volkskalondorn (li-shu) orweitert. 

30/ Man erkannte die Umlaufszeit des Planoten Jupitor gleich 12 irdischen 
Jahren, Daher erhielt dor Jupiter den Namen Tai-sui („Großes Jahr“) und 
wurdo zu einem Zeilgotio, der dio Vorginge auf Irdon booinMußte, 

305 Ilierüber: W. Gilbert Walshe, Ways that are dark, Some chuplars on 
chinese efiquotte, Kap, 24: Lucky and unlucky days. 

308 Diese Lohro ist bei Huni-nan-Ise ausgolührt, — Js steht also: Malz in 
Affinität zu Fouer und in Opposition zu rdo; Erdo in Alfinitäl zu Metall und 
in Opposition zu Wasser; Wasser in Affinität zu Ilolz und in Opposition zu 
Feuer; Feuer in Affinität zu Erde und in Opposition zu Motall; Metall in 
Affinität zu Wasser und ‘in Opposition zu Uols. F 

307 Bei Kaisor T’ung-chih dauerte 1875 dio Erörterung dor Trage, ob or in 
den Westlichen Mausoleen (Isi-ling) oder in don Östlichen Mausoleen (Tung-ling) 
beigesetzt werden sollte, neun Monate, 

308 In Psn-tstno-kang-mu sind die Klomento und dio aus ihnen gebildeten 
Stoffe der Natur behandelt, Mineralien, Pflanzen, Büuma, Kräuter, Früchte, dio 
Klossen der Tierwolt, Inseoten, Tischo, Vögel, Säugetiere und der Monsch, auch 
Producte und Geräte, Von jedem Gegenstando wird Name, Herkunft, allgomeine 
Beschreibung, besondere Eigenschaft, Anwendung zu Ieilzwocken angogeben. 
Man hat das Work den „chinesischen Plinius“ genannt, 

3ag Einzig für die Kenntnis dor Medizinalp£lanzen haben dieso Sehrikien 
wohl Interesse. — Yorgl, Ilübolter, Beiträge zur Kenntnis der chinesischen 
sowio der tibetisch-mongol, Pharmakologie, Wien ıgr3. G. Olpp, Medizin und 
Naturwissonischaft, Licht des Ostens, rga2. ’ 
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3:0 5. o. Kapitel XH, Seite rg4. — Seine Lebensbeschreibung enthält Hon-Han- 
shu, cap. ıza. Im San-kuo-chih wird berichtet, daß Hun T'o don berühmten Holden 
Ts‘ao Ts'ao von einor Gehirnkrankheit durch eine Operation mit Schädelöffnung 
geheilt habe, Die Legende hat ihm dann zahlreiche wunderbare und auch schr 
barbarischo Heilkuren zugeschrieben, die als populäre Erzihlungen weitverbreitet 
sind, 

dr Es entspricht ganz diesen abergläubischen Ansichten, wenn gelegentlich 
gegen fremde Missionare die Anschuldigung erhoben wurde, daß sie in den 
Findelhäusern Medienmente aus Kinderaugen herstollien, 

3ra Es werden auch öffentliche Bekanntmachungen angeschlagen, die eine 
Drohung enthalten, die Gespenster zu köpfen (chan-kuei). 

318 Dergleichen exoreistische Gegenstände muß auch die Braut bei sich tragen, 
wenn sio das Ilaus des Bräutigams betritt, 

314 S. Anm, 236. 

3:5 Es heißt im J-king, Append. 3 (Hsi-tz{u): Zum Himmel gehören die 
Zahlen 1, 3, 5, 7, 9, zur Erde die Zahlen 2, 4, 6, 8, 10; cs gibt also fünf 
Iimmelszahlen und 5 Erdrahlen.“ 

316 S. o. Kapitel XII, Seite 180. 

317 Huai-nan-ise, cap. IV. 

3:8 Was es alles regnen kann, -— siehe de Groot, Universismus, pg. 346: 
Lehm, Sand, Steine, Schlamm, Asche, Insecten, Fische, Vögel, Menschen, Blut, 
Haare, Federn, Knochen, Fleisch, Fett, rote Schnee, Quecksilber, Gold, Silber, 
Eisen, Münzen, Seide, Baumwolle, ‘Tusche, Papier, Waffen, Kessel, Blätter, 
Blumen, Sträucher, Erbsen, Getreide usw, N “ 

319 Die Erwähnung solcher Omina und Portenta nimmt in den 24 Ilistorien 
breiten Raum ein, Sie findet sich in den Absehmitten üibor Astronomie und 
‚ Astrologie (Vien-wön-chih) und über die fünf Elemente (wu-hsing-chih), 

330 8. o. Kapitel XV, Seite 225. 

3ar Bin Work, das die Volkssitten und den Aberglauben zur Ian-Zeit be- 
handelt, ist das Föng-su-tung-i des Ying Shao aus der zweiten Ilälfte des 
II, Jahrhunderts post, — Für dio heutigen Bräuche enthält reiches Material: 
W, Grube, Zur Pokinger Volkskunde, Publ. d. Kgl. Museen, Völkerkunde, Bd. VII, 
1901; Grube, Pekinger Tolengebräuche, Peking Oriental Soc, 1898; Stanz, 
Boitrlge zur Kunde Süd-Schantungs, 19075 de Groot, Les £dtes annuellemen! 
cölsbrös A Emoni, Annales du Musse Guimet, 1886, 

333 Zu den 'Totongowändern gehört vor allem ein seidoner Rock, bestick! 
mit dem Schriftzeichen für Langes Leben (pai-shou-i), der lelenverlängarnde 
Kraft besitzt und auch schon bei Lebzeiten getragen wird. — Genaue Bo- 
schreibung der Gewänder und der damit verbundenen Wortspiele, s. Grube, 
Pokinger Volkskunde, 

"323 Die Einzelheiten des Trauercodex beruhen ganz auf dor Organisation der 
chinesischen Familie, der Stellung der Kinder zu den Eltern, der Frau zum 
Mantie, dom Verhältnis zwischen IMauptfrau und Nebenfrauon und deren Kin- 
dern, Ihro nähere Erörterung ist für unsren Zweck nicht erforderlich. — Vorgl. 
P, E. A. Krause, Dio Familienorganisation als Grundlage des privaten und öffent- 
lichen Lebens in China, Deutscho Revue, 1922. 

33/ Boi gewaltsamem Tode muß der gerichtliche Leichenbeschauer (wu-iso) 
hinzugezogen werden. Der 'Totenschein ist am Staditor vorzuweisen, wonn,cı 
vom Leichonbegängnis passiert wird, 

335 Der Tod wird vom ältesten Sohno angezeigt, als dem Ilauptleidiragenden 
{ku-tse oder ni-ise), der sich mit dor Tormel untorschreibt: „Der Piotätlose 
(pu-hsiao) N. N. weint Blut und macht heulond K’o-Fou (ch'i-hsieh-chi-sang). 
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Wenn der älteste Sohn bereits gestorben ist, zeigt nicht der zweito den Tod an, 
sondern der Enkel, der ältesto Soln des ältesten Sohnes, als der horufeno Ver- 
troter des Ahnendienstes. 

326 Ursprünglich wurden diese Dinge dem Tolen in nalura mit an das Grab 
gegeben, erst später durch papierne Nachahmungen ersetzt, Es hefinden sich 
darunter meist auch Figuren yon Dienern, Sklaven und Concuhinen, was auf 
dio früher bestehende Sitte von Menschenopfern und Wäitwenbestattung schließen 
lüßt, wie sio auch in historischer Zeit bei den Leichenhegängnisson der Kaiser 
verschiedener Dynastien vorgekommen ist, Es wird sich dabei abor wohl um 
einen fremden, nicht altchinesischen Brauch handeln. 

327 Die Ahnentafel besteht aus zwei aufeinander gepaßten Holzstücken, Auf 
der innoren, unsichtbaren Fläche ist der ursprüngliche, verbotene Eigenname des 
Toten, seine Ämter und Titel, Geburts- und Todesdatum sowie der Begräbnis- 
ort verzeichnet, Auf der sichtbaren Außenseite steht der postume Ehrennane, 
den der Tote im Ahnenkult erhält, mit dem Zusatz „Sitz der Seele“ (shen-chu). 
Eine feierliche Ceremonie ist am. letzten Tage vor dom Begrähnis das „Punk- 
tieren der Ahnentafel“ (tien-chu), wobei der Punkt auf das letzte Zeichen gesotzt 
wird, der vorher fortgelassen war, 

328 Dieses „Allerseelenfost“ ist verknüpft mit der Legende von Buddhas 
Schüler Maudgalyäyana, der seine Muller und die übrigen Seelen dor Verdamm- 
ten aus der Möllo befreite, — Diese Logende ist auch in zwei Dramen he- 
handelt, Hua-yu-shan „der schlüpfrige Ölberg‘ und Ilsiang-mei-szu „der Tempel 
der duttenden Pflaumenblüte“ (Inhalt s, Grube, Pekinger Volkskunde, .pg. 78 
und 79). — Das Fest ‚heißt deshalb auch Yü-lan-p‘ön-hui, d. i. ullambhana 
= Befreiung. — (Über Maudgalyäyana siche IT, Teil, Kapitel III, Seite 315 
u, Anm. 202.) 

32g Dieser Tag wird ınit dem Gedächtnis des unglücklichen Dichters Ch'ü 
Yüan in Verbindung gesetzt, der sich aus Gram ertrinkte, — Es ist zugleich ein 
Kindorfest der Mädchen. 

330 Der Absehmitt über die Totenbräuche und Festo konto ganz kurz bo- 
handelt werden, da übor diese Gegenstindo die ausführlichsten Angaben hei 
Grube a. a, O. (s. Anm. Jar) ’zu Finden sind, 

331 Der Namo Shin-lö ist erst eino spätere Bezeichnung, die angewandt wurde 
im Gegonsatze zu dem von China eingeführten Buddhismus (Buisu-dö) für den 
vordom namenlosen Kami-Kult. 

333 Das hier kurz Angedouteto über dio Einführung des Buddhismus in Japan 
und seine Vermischung mit dom Shin-td findet eino Ergänzung im II, Teil in 
dom dem japanischen Buddhismus gewidmoten Kapitel, 

333 So sagt Ka-mo Ma-buchi (1697—1769): „Die Moral wurde erfunden in 
China, weil die Glinesen ein unmoralisches Volk sind. In Japan braucht man 
keine Morallehren, weil jeder Japaner richtig handelt, der seinem Uerzon folgt." 

334 Nach andrer Darstellung enistehon diese Naturgötter durch Waschung dor 
Körperteile und Weogwerfen der beschmutzten Kleidungsstücke des aus «dem 
Totenreiche zurückkehrenden Jzanagi, wo er dio gestorbeno Jzumami gesucht 
hatte, Dies ist offenbar eino spätere Nachbildung dor taoistischen Schöpfungs- 
"geschichte, bei der dio Welt aus den Körperteilen des P'an-ku entsteht. 

335 In diesen rohen und kindischen Vorstellungen darf man keinen Sonnen- 
mythus im klassischen Sinne erblicken. Aber ‚es zeigen sich darin doch die gleichen 
Grundgedanken wie in allen Labyrinthsagen der griechischen und germanischers 
Mythologie. 

336 In diesen Sagen vom IHlorabsteigen dev Götler nach verschiedenen Land- 
schaften der japanischen Inseln scheinen sich alte Erinnerungen an eine Be- 
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siedlung uud Broborung Japans in vorhistorischer Zeit erhalten zu haben, Jim-mu 
Ten-nd ist durchaus eine Sagengestalt, wie auch das ganze erste Jahrtausend der 
sogenannten Geschichlo Japans nach dem Ni-hon-gi ganz der Mythe angehört, 

337 Das japanische Kaiserhaus besitzl in diesem Stammbaum eine auf der 
Erdo einzig ılastchende Überlieferung. Aul dieser göttlichen Abstammung beruht 
das ungeheure Anschen, das die Horrachor von Japan bei ihrom Volke immer 
genossen haben, wenn sie auch in dor Geschichte des Landes meist nur ohu- 
mächtige Figuren in der and ihrer Minister und Shö-gun waren, Diesor An- 
spruch besteht tatsächlich nur in der Theorie, da die Linio oft dureli weibliche 
Thronfolge unterbrochen worden ist, 

338 Auch in diesen Sagen ist ein Niederschlag der wirklichen Eroberung der 
Inseln durch eine über Seo oingewanderle Rasse und ihr allmähliches Vordringen 
yon den Küsten in das Innero zu sehon, vor dem die Urbewohner nach Norden 
zurückweichen mußten, 

33g So gibt das 8ıd vorfußte Sei-shi-roku (oder Shö-ji-roku) die Abstam- 
mung von 1183 alten Adelsfamilien an, die ihren Stammbaum zum großen Teil auch 
auf göltliche Ahnen zurückführen, 

340 So spricht man von den 80 oder gar 800 Myriaden Gottheiten des Shin-t6, 

341 8. u. II. Teil, Kapitel XV, Seite Sur. 

343 Dioso Glücksgöller sind ein häufiger Vorwurf der Kunst und werden 
namentlich bei Gogenständen der Kfeinkunst dargestollt, in typischen Gestalten 
mit bestimmten Altributen; Fuku-roku-ju mit hohem Kopfe, begleitet von Hirsch 
und Schildkröte, Ju-rö-jin mit Kranich und irsch, Dai-koku mil a Reissäcken und 
einer Ratio, E-bi-su mit dem Tai-Fisch, To-tei mit dickem Bauche und kalılem 
Kopfo, einem Sack und Fächer, Bi-sha-mon als Krieger mit einer Pagode in der 
land, Ben-ten auf einer Schlange oıer einem Drachen reitend mit der Bi-wa 
(Lauto) als Urbild der Gei-sha, 

343 Soinen Namen hat oe yon dom ihm goweihlen Heiligtum der Acht Fahnen, 
Ya-bata-no-yasbiro, orhalten, das später sino-japanisch Ilachi-man gelesen wurde, 
Er war besonders der Schutzgoti dor Pamilio Minamoto, und hat auch im japa- 
nischen Buddhismus Verehrung gelunden, 

34h Die Schriften von Lalendio Hoarn enthalten viel Einzelheiten des japa- 
nischen Roligionslebens und Volksaberglaubens, 

345 Die Brblichkeit der Gowerbe und Ämter bildel einen charaktoristischen 
7ug der japanischen Volksorganisation. So gab es auch besondere Schreiber- 
familien (lumi-be), die das Privileg des chinesischen Schriftiwesens besaßen, 
Spätor lag dio Behandlung der chinesischen Klassiker in der lland der Kiyo- 
wara, dio lilterarischo Kritik hatten die Fuji-wara gopachtet, Ebenso waren be- 
stimmte Familien auf dem Gehiete der Jurisprudenz und Medizin maßgebend. 

346 Außer den geschriebonen Amuletten (o-[uda) sind besonders beliebt Holz- 
stücke vom großen Sonnentempel (Dai-jin-gu) zu Yama-da in Iso, der allo 
30 Jahro abgebrochen und neu orbaut wird, 

349 Div alton Kagura-Tünze werden namontlich im Kasu-ga-Tempel zu Nara 
aufgeführt, — Diese religiösen Tänze und mythologischen Pantomimen sind der 
Ursprung des japanischon Dramas (Nö). 

348 Im ältesten Japan, dessen Zustände im Ko-ji-ki und Ni-hon-gi geschildert 
sind, herrschten zum Teil recht austößige Sitten, Das Geschlechisleben war ein 
schr froies und zeigle dio obscönsten Formen. Die Tötung neugeborener Kinder 
war erlaubt, Neben der legitimen Monogamie hat steis das anerkAnnte Concubinat 
bestanden. Zum alten Slıin-1d gehörte auch ein Phallus- Kult. Das soxuolle 
Loben der Japaner ist niemals von religiösen Vorschriften beruhrt worden und 
hat bis houte dio Freieste und natürlichste Form bewahrt, Das Sexuelle gilt 
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als amoralisch und kann nicht unter dem kunstlichen Zwange einer Moral be- 
tıachtet werden, die der fıeien Natur des Menschen widerspricht, 

34g Die eısto Feuerbestaltung in Japan war dıe des Dö-slhö (+ 700), des Sul- 
tcıs der Hos’-sö-Secte, und schon im Jahre 701 wurde die abgedankto Kaisoın 
Ji-18 verbrannt, 

356 Über Entstehung und Entwicklung des japanischen Schriftwosens und dei 
sino-japanischan Mischsprache sıeho: F. E. A. Kıause, Aufgaben und Methoden 
der Sınologie, Sprache und Schrift in China und Japan, Hoidolberg, 1919, 

35: Der ehinesische Taoismus hat in Japan gar keine Rolle gespielt (außer in 
seiner Verbindung mit der Zen-Secte). — Der Dichter Ba-kin (1707 bis 1848) hat 
den Chuang-Ise parodiert,! 

353 Es entstanden in Japan mehrere confucianische Philosoplienschulen; 
Seot’-chu-ba, Fu-ko-ha, Teı-shu-ha, Yö-mei-ha. 
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3 Wonn dieso Vergeltung nicht nur zu neuem Menschendasein oder zu höherem 
Leben in menschenähnlicher Göttlichkeit fuhrt, sondeın auch zu Weilerexistenzen 
in tierischer oder pflanzlicher und unorganischer Form, so ıst dies nuw eine 
sich nebenher ergebende Gonsequenz, auf der zunächst kein Nachdıuck lag, 
Dieser Glaube gab aber den Anlaß zum Verbot der Totung jedes Lebens, das 
zur obersten Worderung indischer Moral hoben wurde. Er führte dazu, daß 
der Monsch sein eigenes \Vesen ia allen Objscten seiner Erfahrung, in allen 
Dingen der belobten und unbelebten Natur wiedereikannte, — Die Wieder- 
geburt als Pflanze und Mineral ist später vom Buddhismus nicht angenommen 
worden. (5 u, Kapitel IV, Seite 333.) 

a Rudra, „der Heulor“, war der oberste der Sturmgötter (Marut), bedeutete 
aber auch das fiessende Teuer und die vorhesrendo Pest, 

3 Der irdische Kriegsheld Krega scheint der Begründer einer besonderen 
monotheistischen Roligionsform, der Bhägavata-Religion, in Rajputana gewesen zu 
sein, die sich dann mit dem Vigqu-Kulte des spaleren Brahmanismus verband, 
$o wurde der Mensch und Religionsstifter Krsga zu emer Incainafion des 
Gottes Viguu. — Krma wurde dann auch mit dem Absoluten, dem Gotte 
Brahmt, gleichgesetzt, — Auch Buddha wurde zu einor Manifestation dos 
Visgu gemacht, 

4 Yamäntaka = Yama-antaka, Yama der Vornichter, ist ein Beiname des S$iva. 
Diese Figur erscheint in scheußlichster Form im Pantheon des Lamaismus; 3, u 
Kapitot XIV, Seite Ag3. 

5 Auf dom Boden Indiens, aul dem der jüngeıo Brahmanismus den Bud- 
dlismus vordıängt halte, mußts die Religion des Ilinduismus dann selbst nach 
dar Brobvrung des Landes duch dio Muhanmedaner in Berührung und Con- 
Sliet geraten mil dem Isläm, Es ergaben sich dabei auch Vereinigungsbeste- 
bungen, die zu ıoligiösen Mischformon Iuhrten, wio z. B. in dor Secte der Sikhs. 

0 „Bigentlich ist die Frage: was wid aus uns nach dem Tode? eine wı- 
statthafte, Konnte uns jemand darauf die volle und richtige Antwort geben, 
so wuıden wir sig gar nicht verstehen, Denn sie würde eine Anschauung der 
Dinge olne Ruum, Zeit und Kauwsalitit voraussetzen, an welche als Anschau- 
ungslormen unser Bıkennen fur immer gebunden ist, Intschlioßen wir uns 
abor, der Wahrheit Gowalt anzutun und das Raumloso riumlich, das Zeitlose 
zoitlich, das Kausalititsloso unter dem Gesichtspunkte der Kausalitit aufzufas- 
son, so Insson sieh auf die Frage: was wird mit uns nach dem Tode? (die 
sehon falsch gostellt ist, woil sio die Form der Zaitlichkeit horeinzicht) drei 
Antworten gobon, Indom wir nur die Wahl haben zwischen x) Varnichtuug, 
3) ewiger Vorgoltung in Himmel und Iölle, 3) Seelenwanderung, Gegen die 
orsto Annahme steitubt sich nicht nur der Egoismus, sondern eine uns ein- 
wohnonde, tiofer ala alle Kirkenntnis wurzelndo Gewißheit unsrer metaphy- 
snchen, keinom Entstohen und Vorgehen unterworfenen Wesenheit; die zweite 
Annahme, welche für ein so kurzes, imsames und allen Zuß£ulligkeiten der 
Evyiohung und Lebenserfahrung uhterworfeues Dasein ewigen Lolin oder ewige 
Stralo in Aussicht stellt, richtet sich schon durch das unerhörte Mißyerhilt- 
vis, in dem hier Ursache und Wirkung zu einander siehen; und so bleibt, 
für dio ompivische (streng gunommen unstatthafte) Erwägung des Problems 
nur dio dritte Annahmo übrig, daß unsor Dasein nach dom Tode in andern 
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Formen, ondorn räumlichen und zeitlichen Vorhiltnisson seine Fortsetzung findet, 
also in gewissem Sinne eino Sceolenwanderung,“ (Deussen, Die Philosophie der 
Upanishad's, pg. 283). an . 

7 Der Gedanke einer Seelenwanderung mag vielleicht zuorst entstanden sein 
aus jener Eigentümlichkeit unsres Gediichinisses, nach der os uns zuwsilen 
erscheint, als ob wir die gleiche Situation schon einmal durchlebt, die gleichen 
Empfindungen unter gleichen Umständen schon einmal gehabt Kitten, olıne 
uns doch der Gelegenheit, wo dies geschehen sein könnte, bewußt zu sein, 

8 Chändogya-Upanigad. 

9 So spricht in der jüngeren Bhagavad-gitä Krma zu soinem Wagenlenker 
Arjuna: „Nie war die Zeit, da ich nicht war, da du nicht warst, und nie wird 
dio Zeit konımen, da wir allesamt nicht sind, Gleichwie ein Mana die alten, 
Kleider ablegt und andre neue anzieht, so legt der Träger des Leibes, dio Seele, 
die alten Körper ab und geht in andro neue ein. Nur aus Vorblendung wird 
der Tod für wahr gehalten, Ich aber orkläre den Tod für eine Täuschung, und 
für die Nichttäuschung erkläre ich das Unsterblichsein, Die Wesen entstehen 
durch ihre eignen Werke, und auch du wirst den Weg deiner Worke gehen.“ 

10 Gaudapäda. 

ır So antwortet Yäjiavalkya seiner Gallin und erklärt ihr das Geheimnis des 
AN-Einen. 

ı2 In diesen Gedanken liegt freilich für ‚dio Praxis die Gefahr moralischer 
Unbedonklichkeit. Sio haben bei ihren Vertretern, den Brahmanen, auch oft 
zum Gogenteil dessen geführt, was ihr wahrer Sinn sein sollte, Dor Brahmane, 
den höheres Wissen über jeden Zwang erhob, glaubte sich zu allem berechtigt 
und von jedem Vorwurf frei, 

13 Dio Ethik ist auch in der schulmäßigen indischen Philosophie fast ganz 
unberticksichtigt geblieben. Sie kam erst in den Lehren der Jaina und Bauddha 
zur Geltung. 

ı4 Es gibt 9 Substanzen: Feuer, Wasser, Erde, Luft, Wind, Zeit, Raum, 
Soele und innerer Sinn, Die ersten fünf sind materielle Substanzen (Elemente), 
die übrigen immaterielle Substanzen, Dieso Substanzen sind das Substrai dor 
Eigenschaften, dio ihnen zugehören und an ihnen haften, So ist der Schall 
dio Eigenschaft der Luft usw.; Eigenschaft des Raumes (dıs) und der Zeit 
(käla) sind nah und fern bzw. jung und alt, Die Sinnesorgane bostehen aus 
demjenigen Element, dessen Bigenschaften sio wahrnehmen, Das Gohör ist 
dio im Ohre eingeschlossene Luft, durch dio dor Schall wahrgenommen wird, 
Das betroffondo Sinnesorgan teilt seine Wahrnehmung durch Vermitllung des 
inneren Sinnes der Seele mit. Die Soelen sind an Zahl unendlich, Jedo füllt 
den Raum des Weltalls aus, Eigenschaft der Seole ist Wissen, Erkennen und 
Denken. Wie dor Schall nur au einem Punkte der Luft entsteht und‘, nur 
für 3 Momente besteht, so geht auch oim Gedanke wieder zugrunde und muß 
jedesmal neu erzeugt werden, Er kann einen Eindruck zurüicklassen, dor unter 
gewissen Bedingungen eine Erinnerung hervorrufen kana, Die Erlösung, bo- 
steht in der Vernichtung aller Eigenschaften der Seole, zu denen auch" Lust 
und Leid, Wünschen und Fürchten, Verdienst und Sünde gehören, Die,’ be- 
reits Seele ist dann ganz ohne Eigenschaften, reine Substanz, Die Befreiung 
hedeulel also einen ungeistigen Zustand dor Seele. Diese Ansicht steht der 
buddhistischen Lehre sohr nahe, 

15 In ähnlicher Weise wollte auch Pänini, der große Gelehrte, der um 350 
anle an der Universität zu Takgasilä wirkte, dem Studium des Veda dienen, in- 
dem er seino sprachliche Analysis der Grammatik schuf, die für uns das wart- 
vollsto Lehrbuch des Sanskrit geworden ist, 
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16 Ein dem Kapila selbst, als Begründer des Systems, zugeschriebenes Sänkhya- 
stitra, mit aphoristischen Lehrsätzen, lediglich Stichwörtern, an die sich münd- 
liche Erläuterungen knüpfen sollten, ist ein spätes Machwerk, 

17 Tapas bedoutet Ilitze, Glut, das durch Anstrengung hervorgarufene Schwit- 
zen, dann die aus der Askeso folgende innere Ekstase. Mit der Entsagung (nydsa) 
des reinen Lobenswandels verbanden sich schon im Kreise der alten Brahmanen 
Übungen, dio durch Überreizung der Sinne auf Erwerbung höherer Zustände 
abzielten, , 

ı8 Später war es unschwer, den f$vara des Yoga mit den Gottheiten des 
Volksglaubens, Vignu und Siva, gleichzusetzen, 

ıg S. u. Kapitel IV, Seite 356, Kapitel VII, Seite 4or, Kapitel XII, Seite 469. 

ao Nach ilırer Entstehung zerfallen die Wesen in Keimgeborene (Pflanzen), 
Schweißgeborene (Ungeziefer), Kigeborene (Insecten, Fische, Yögel) und Le- 
bendgehorene (höhere Tiere und Menschen), Auch die Pflanzen sind ver- 
körperte Seelen und haben Empfindung, ohne Handeln, In ihnen ruht der 
Gang der Seslenwanderung, ohne daß sie beim Eingang in einen Pflanzenleib 
zum Stillstand küme. Die Dauer jedes Daseins ist durch das Quantum der 
Vergeltung fordernden Werke bestimmt. Es gibt Taten, die nur durch wieder- 
holte Geburten abgetragen werden können, wobei auch eins Durchgangsstufe 
als Pflanze eintreten kann. Der tugendhafte Mensch kann als Gott wiedergo- 
boren werden, Die Götter sind aber auch nur unsterblich bis zum nächsten 
Weltuntergange, so daß ihre Posten bei der Neuschöpfung aus Brahman on 
andren verdienstvollen Seelen besatzt werden können, Diejenigen, die weder 
Erkenntnis erworben noch gute Werke getan haben, fallen nach dem Todo der 
Bestrafung in den Reichen der Hölle anheim oder erhalten eine Wiederverkör- 
perung als Tiere. Gute Werke bringen ein Leben unter bessoren Bedingun- 
gen, Fromme Verehrung des göttlichen Brahman (I$vara kann dio Menschen 
in den Götterhimmel führen, wo sie ‘die Erfüllung aller Wünsche und eine 
beschränkte götterähnliche Allmacht genießen, aber vergänglich bleiben und 
bei der nächsten Welterneuerung weitere Vorkörperungen zu erwarten haben, 
solange sie nicht das höhere Wissen ihrer Binheit mit dom Brahman erlangen, das 
aus dem Strom der Existenzen (samsära) heraushebt und zum Aufhören der 
Persönlichkeit führt im ewigen Nityäna. 

ax Wie wir vom Traume, der unwahr ist, nicht sagen können, daß er Nichts 
sei, so ist auch die Nichtexistenz der Außenwelt doch schließlich nur eine rola- 
tive, da man von der Mäyd und ihren trügerischen Erscheinungen, die nicht das 
wahre Brahman sind, auch nicht sagen kann, daß sie nieht Brahman wären, 
denn Allos ist Brahman, 

a2 Wer den Ätman leugnen wollte, würde damit doch den Ätman in sich vor- 
augsetzen, — dio radienlo Skepsis, die sich selbst aufhebtl 

“28 Die Bhagavad-gitä, jene wahrscheinlich im II. Jahrhundert ante entstan- 
dene Tipisode im VI. Buche des Mahäbhärata, die ein synkretistisches Product 
us Elementen des älteren Vodänta, Sänkhya und Yoga darstellt, leitet aus dem 

ewüßtsein dos Wissenden als Weltsoole ein positives moralischos Verhalten ab, 

3/4 Eine spätere Ausgestaltung des Vedänta bedeutet die Lehre des Räminuja 
(+ #137). Er vorwarf, als Gogner des $ankara, dio Unterscheidung eines 
attibutlosen und eines attributbohafteten Brahman, bei ihm erscheint das Ab- 
soluto mit unendlich vielen Attributen ausgestattel, Diese Auffassung erlaubte 
dio Identificierung des Brahman als philosophischern Begriff mit den Gestal- 
ten der Volksroligion im Visgu- und Siva-Dienste, Rämänuja begründete eine 
positive und theistische Richtung dos Vedänte, Die Einzelsesfen sind nicht mit 
der höchsten Seclo (Gott) identisch, sondern aus Gott hervorgegangene, be- 
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wußte Wesenheiten von ewiger Existenz und individueller Verschiedenheit, Die 
Erlösung bringt nicht das Wissen vom All-Einen, sondern der Glaube, «dio 
Hingabo an Golt und die daraus zu erlangendo Gotteserkenntnis, — Räminuja 
gehörte der alten Secte der Bhägavala (oder PAficarlira) an, die einen papus 
\ären Monotheismus vorlıat und das Heil in der Gotiosliebe (bhakti) orblickte, 
Sio hat spater ılıren Gott mıt Vizyu-Krsna identiliciort, 

35 Die $vetämbara besaßen auch heilige Bücher, die Siddhänta, in ır Teilen 
(aha), im Jaina-Prakrit geschrieben, 

36 Die Namen des Mahärira und des Gogäla Maskariputra werden in buddhi- 
stischen Schriften nolen Pürana Käsyapa (Kussapı), Kakuda Kätydyana (Pakudlıa 
Kacoäyana), Ajita Kesakambala (Kosakumbalt), Saijaya Vairaffiputra (Bolapihi- 
putta) als die sechs Irrlehrer (Hrihika) und sophistischen Widersacher des Bud- 
dha Gaulama genamt, 

a7 Auch der Buddhismus hat seinon Stifter Gautama mit dem Namen Jina 
„Üherwinder“ bezeichnet, und Mahävira ist auch der Name eines früheren Buddha, 

28 Die Lehre von den drei Guna, die einen Hauptbestandteil dos Sänkhya- 
Systems bildet, ist allerdıngs nıcht in den Buddhismus übergegangen, 

29 Man hat im Buddhismus nur eino Popularisierung des Sankhya schon 
wollen, Andrerseils ist gesagt worden: „Der ganze Buddlismus ist durch und 
durch nichts als Yoga“ (Beckl). Beides ist doch nur teilweise zutrelfend; im 
Buddhismus ist sowohl Sänkhya als Yoga enthalten. Zudem ist „Yoga“ ein 
fließender Bogrit£ von sehr weitem Umfango, Die späten Werke der Säaklya- 
körikä und des Yoga-sütra durfen zur Beurteilung des Buddhismus nicht direot 
herangezogen werden, Wie dies fur den Jüngeren Vedänta sicher KLoststeht, wer- 
den jedenfalls auch dio späteren Formen dos Sänkhya und Yoga ihroisaits 
viel huddhistsche Einflüsse erfahren haben, — Zum Sänkhya ist dio theorelische 
Seite des Buddhismus vorwiegend gerichtet, zum Yoga neigt sich seine praklische 
Seite, So heißt dann „Sankhya-Yoga“ geradezu Theorie und Praxis. 

30 Sanang Selsen nimmt in seiner Geschichte der Ostmongolen nach der tibe- 
tischen Überlieferung das Nirväna für 2133 «ano an, — Nach Angaben des 
Pilgers Fa-hsien habe die Geburt 1197 stattgefunden, Die Datierung in Burma 
und Siam weicht von der auf Ceylon ab. 

3: Es steht damit gerade umgekehrt wie in China, wo die Dalierung slols Jie 
genaueste war, wir dagegen für das Sachliche einer Frago oft im Stich gelassen worden. 

32 Skya hieß der Stamm, der zur Kriogerkaste (Kgatriya) gohdrte und vom 
Reiche Ko$ala abhungig war. Er führte auch den Namon Ikgviku (Olkäka , 
Er wor früher zu Potala an der Indus-Mundung ansıssig, dann in Ayodlıya 
(heute Oudh) und schließlich in Kapılavastu, Sein Oberhaupt scheint außer einor 
beschränkten Landherrschaft auch eın religiöses Amt gehabt zu haben, — Gaur 
tama (Gotama) war der Familienname. Der personlichoe Name des Buddha war 
Siddhärtha (Siddhattha) oder Sarvärthasiddha, Nach seinem Übertritt zum aske- 
tischen Leben wurde er Sikyamuni „der Mönch aus «dem Geschleehte der 
Säkya“ genannt. Der Buddha wird ii Sudlichen Buddhismus vorzugsweise Go- 
tama, im Nordlichen meist Säykamuni genannt. Von dem Namen Säkyamuni hat 
der Buddhismus in China die abgekürzte Bozeichnuug Shih-chiao (neben Fo- 
ehiao) erhalten. Buddhistische Priester fuhrten das Zeichen Shih als Vorsatz 
zu ihrem Namen, 

BUDDHA (Fo, Butsu) war zunächst nur cin Ehrenbeiname, mit dor Bodeu- 
tung „der Erwachte“ (chiao), wurde dann im Mahäydna zu einem Torminus in 
eifom bestimmten religiösen Sinne (s, Kapitel VIIT). 

Dem Buddha sind später zahlreiche Beinamen gegeben worden, von denen 
als dio wichtigsten zu nennen sind: Sükya-simmha „dor Löwe vom Stamme Shkyan, 
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Sugala „der Glückselige“, Bhagavat „der Gesegnete“, Satthä „der Lehrer‘, Vira 
„der Held“, Jina „der Sieger“, Näyaka „der Führer“, Lokanätha „Herr der 
Welt“, Loka-vid „der Weltwissende“, Saryajüd „der Allwissende“, Märajit „der 
Sieger über Mära“, Mahargi „der große Heilige“, Da$abala „der Zehnhralhige“, 
Anuttara „der Allerhachste“, Dyipadottama „der llochste unter den Zweiboi- 
nigen“, Lokajyestha „der Verehrungswürdige (= Weltilteste)", Dharmardja 
„König des Gesotzes“. Stehender Beiname des Buddha ıst vor allem Tathägata 
(Ju-lai, Nyo-rai) geworden, ein Wort, das zweideutig ist, „dar So-Gegangeno” 
(tathä-gata) oder „der So-Gekommeno“ (tathä-Agata), d. h. der wie alle Mon- 
schen Gekommene oder (wahrscheinlicher) der den Weg der Buddhas Gegangene, 
Der Iotzte Sinn würde dem Gedanken des Mahlyina am besten entsprechen, die 
chinesische Übersetzung aber druckt (vielleicht infolge falscher Etymologie) den 
ersten aus, 

33 Sie heißt Ya$odharä im Mahävastu, Gopä oder Yasovatt im Lalitavistara, 
sonst auch Bhaddakaccänd, 

3 Näheres uber die hier genannten Quellen s. Winternitz, Gesch. d. ind. 
Litt.; vergl. auch Kapitel VII, Seite 402. 

35 EB, Senart (Essai sur la lgende du Bouddha, Paris 1882) hat versucht, 
das Leben des Buddha ausschließlich als einen Sonnenmythus zu deulen. Olden- 
berg hat Senart’s Theorie abgelehnt und ist für die historische Persönlichkeit 
Buddhas eingetreten, — Vergl. hierzu auch Anm. a54). 

36 Die Cakrayarlin-Parallele hat verschiedentlich auf die Gestaltung der spä- 
teren Buddhalegende eingewirkt und spielt auch für die Darstellung in der 
Kunst eine Rolle. 

37 Das Mahäyäna hat dies dahin verallgemeinert, daß die Mutter jedes 
Buddha 7 Tage nach dessen Geburt sterben müsse, 

38 Ein Sohn des Suddhodana und der Mahä-Prajäpatt war Nanda, der Ilalb- 
bruder des Buddha, Nach andrer Überlieferung war Mahä-Prajäpalt eino Schwe- 
ster des Suddhodana. 

39 Beziohung zu Lucas II, 25-35, 

40 Der Wettkampf vor der Vermählung ist ein beliebtes Muschonmotiv, 

dt Bei der Ruckkehr in den Palast erfährt er die Geburt seines Sohnes 
Rähula, die im Lalitavistara jedoch nicht erwähnt ist. — Als er von Kisä Go- 
tamt das Lob seiner Schönheit hört, wind er in seinem Jntschlusse der Ent- 
sagung bestärkt, 

4a Nach der Legende sind Chandaka und das Roß in der gleichen Stundo wie 
dev Buddha selbst geboren. 

43 Das Verlassen des Mauses aus religiösen Gründen, um ein Leben der 
Askeso zu führen, erscheint als ein für damalige indische Vorhaltnisse nicht unge- 
wöhnlicher Schritt, 

ih Auch Nirgrantha Jäätiputra (= Mahävtra, der Stifter der Jaina-Secte) wird 
als Lehrer des Buddha genannt, 

45 Die Episode der Versuchung durch Mära fehlt in den Päli-Texten und ist 
jungerer Entstehung, 

46 Sein eigentlicher Name war Upatisya (Upatissa), Sohn des Säri, 

4) Diesor Beiname des freigebigen Mannes bedeutet: „der deri Schutzlosen 
Reisklösso (pinda die übliche Nahrung) spendet“, Sein eigentlicher Name war” 
Sudatta, 

48 Über die Zulassung von Frauen zur Gemeinschaft s. u. Kapitel V, Seite 308. 

49 Die Texte sprechen regelmaßig von einer Zahl von 1250 Schülern in der 
Umgebung Buddhas. 

50 Fur die chinesische Wiedergabe der Namen siehe sonst den Index, 
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5r Die Zahl 84000 orscheint uberall als eine heilige im Buddhismus, 

5a Im indischen Stöpa ist das Vorbild gegeben [ür dio chinosische Pagode, 
Das Wort Pagodo ist jedenfalls von dagoba, der singhalesischon Form von dhätu- 
garbha, abzuleiten. Die Gebäude heißen in China Ta (tap), pao-ta, auch 


Iu-tu. 
53 Eino Hällenfahrt wird im Mahäyäna dem Bodhisativa Avalokitesvara 


‚zugeschrieben. 

54 Garbe, Indien und das Christentum, ıgı4; van den Borgh van Eisinga, 
Indische Einflüsse auf ovangolische Erzählungen, ıgog; Soydel, Buddhistisch- 
‚christliche Evangelionharmonie; B, Froydank, Buddha und Christus, 1907; 
Spenco Hardy, Christianity and Buddhism compared; Clemon, Christliche Ein- 
. flüsso auf den chinssischen und japanischen Buddhismus (Ostas, Zischr, IX); — 
Eine Zusammenstellung paralleler Aussprücho im Tripifha und Neuen Tosta- 
mont giebt B. Ilardy, Dor Buddhismus nach älteren Päli-Worken, pg. 188 Lig. — 
Die Lehren der Essener, nach Josephus und Philo, im Zusammonhange mit dem 
Buddhismus, bespischt S. Beal, Buddhist litterature in China, pg. xög—u0h. En 
Vergl, auch Eitel, Three lecturos on Buddhism, PE- ıd, 30, 46. 

55 Dio Parthenogenesis, die Versuchung durch den Bösen sind allgemeine Bag, 
dio keiner besonderon Erklärung bedurfen, Auffallender ist die Übereinslim- 
mung der Erzählung yon Simeon (Luons II, 25--35) mit der Prophezeiung 
des Asita, Von den Wundorn werden dio Speisung dor 5ooo mit fünf Braten 
und zwei Fischen, das Wandeln des Patrus auf dem Wasser in gleicher Weise 
ih den Jätaka berichtet, die Geschichte von den Pfennigen dor Witwe steht auch 
in Asvaghoga's Süirälamkära, dio Parabel vom Vorloronen Sohne findet sich im 
Saddharma -pundarika-sütra, Bei vielen Gleichnisson ist eine Entlehnung des 
Gedankens unabweisbar. 

56 Jedoch ist es natürlich unstatthaft, anzunehmen, daß christliche Anschau- 
ungen auf die Grundlagen des älteren Buddhismus oder die jüngere Buddha- 
legende auf die Evangelien des N, T. eingowirkt hatten. 

57 „Es erscheint unmöglich, bei der Erforschung angeblicher indischer Bin- 
Zlüsso auf christliche Toxte oder auch christlicher Einflüsse auf indischo 'axto 
über Mutmaßungen hinauszugelangen. Es fehlt zur Bohandlung diesos (immor- 
hin interessanten) Problems der christlich-buddhistischen Parallelen noch jede 
Unterlage für wissenschaftlich gesicherte Ergebnisse,” (Beckh, Buddhismus, 
I, pg. 19). 

es So erscheint namentlich eine Beeinflussung der Gnostiker durch das Sy- 
stem des Sätkhya und die buddhistischo Lehro naheliegend, In der vorohrist- 
lichen judischen Literatur sind indische Einwirkungen nicht erkennbar, Das 
Contrum des Gedankenaustausches war das ägyptische Alexandria, Die Erwih- 
nung der Therapeuten als einer Ansiedlung buddhistischer Mönche in Ägypten, 
die sich in der Pseudo-Philonischen Schrift „Do vita contemplativa“ Findot, 
ist aber wohl Erfindung. 

Es ist wol nicht nötig, hierfür diroeto Nachalımung anzunehmen, wis 
dies die Behauptung tut, daß der Evangelist Lucas ein Budklha-Epos gekannt 
und vorwerlet habe (Bdmunds, Philadelphia 1909), Ts mögen in der Zeit der 
Diadochen-Reicho und des Römischen Imperiums zahlreiche Godanken aus In- 
ion in mündlicher Überlieferung in andre Länder gedrungon sein und wie nach 
andrer Richtung auch auf die Fassung der christlichen Rvangolien eingewirkt 
haben. 

60 Dig, Anwesenheit des Apostels Thomas in Indien muß wohl selbst als La- 
gende gelten, Abor dio Ausbreitung des Nestorianischen Christenlums in In- 
nerasien muß zweifellos Borührungen mit dor Sphäre des damals schon weit 
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über dio Grenzen Indiens verbreiteten Nördlichen Buddhismus ergeben hal in, 


auf dessen Boden die Ausgestaltung der Buddha-Legende erfolgte. 

61 Die Fabeln des Äsop, die im ganzen Abendlande weiteste Verbreitung d- 
funden haben, bis auf Lafontaine, haben indische Vorbilder. Der Physiologus, 
der Anfang des II, Jahrhunderts in Alexandria entstand, geht auf indische Quelle zurück, 

62 Über die Textgeschichte dieses Romans siehe Winternitz, Gesch, d. ind. Lit 
II. Bd. I. Teil, pg. 287, Rlıys-Davids, Dor Buddhismus (Reclam), pg. 204/208. 
Der Held dieses Buches hieß gıiechisch Jöasaph, arabisch Jüdäsaf, Büdäsaf, d. i, 
Bodhisattva. Batrlaam mag dem Beinamen Bhagavä entsprechen. — Die Figuren‘ 
dieses Romans, dem die Buddha-Legende zugrunde liegt, erscheinen dann im 
katholischen Heiligenkalender von 1370 als St. Barlaam und St. Josaphat, deren 
Festtage der ıg. November und 27, November wurden. Reliquien des Hlg. 
Josaphat wurden von Venedig nach Palermo, Lissabon, Antwerpen gebracht, 

63 „Es ware besser, ihr Jünger, wenn ein Weltkind, das die Lehre noch nicht 
vernommen hat, den aus den 4 Elementen gebildeten Korpor fur das Selbst hielte 
als den Geist, Warum das? Der Korper erscheint ein Jahr lang als bestehend 
oder zwei Jahre lang oder hundert Jahre lang oder mehr, Was aber der Geist 
genannt wird oder das Denken oder das Erkennen, das entsteht und vergeht ‘im- 
mer wechselnd Tag und Nacht, Wie ein Affe im Walde umherstreift, einen 
Ast ergreift, diesen fahren laßt und einen andren ergreift, so entsteht und ver- 
geht das, was Geist genannt wird oder Denken oder Erkennen, immer wechselnd 
Tag und Nacht,“ (Samyutta-nikäya II, 94). 

64 In der späteren Entwicklung hat der Buddhismus, trotz seines ursprung- 
lichen Negativismus, doch eine Schule gebildet, die dem Hinayäna angehörige 
Sarvästiväda (= Alles-ist-Lehre), welche den Positivismus vertritt. 

65 Dis Bedeutung dieser Termini ist eine schwankende und nicht in allen 
Texten gleich zu verstehen, Es meint „röpa“ das Körperliche, die Objects 
der Sinno (— dio ganze Umwelt, die ja in Wirklichkeit nur Schein ist, gehört 
zu den Klementen, die ein Wesen bildeni —); „vedani“ das Aufnahmen 
des Äußeren durch die Sinne; „sanjäd die zu Vorstellungen verarbeiteten Emp- 
Tindungen; „sumskära“ die Kıaft geistiger Gestaltung und triebhafter Regungen; 
„vijäßna“ bowußte Unterscheidung, deren Ergebnis dio Täuschung realer Ob- 
jecte und der Wahn der eignen Persönlichkeit ist, — Die meiste Schwierigkeit 
bietet der Begriff des Samskära, der auch mit „Bildekräfte“, „Unterbewußt- 
sein“ wiedergegeben worden ist, Im Chinesischen wird dieser ‘Terminus uber- 
setzt mit „hsing“ == Tütigkeit, Ausführung, und dies wird weiter erklitt mit 
„ehien-]iu" = den Platz wechseln, aus einem Zusiand in einen andren übor- 
gehen lassen, d, h. also das Vermögen im Meienschen, das Vorstellungen auf 
ein andres (falsches) Gebiet überträgt, so daß die Tauschung realer Ob- 
jecto und der Wahn des Ich entstehen können. Damit ist wohl die passendste 
Erklürung gegeben für den Begriff des Samskira, der in der Reihe der 5 Skandha 
unvermiltelt zwischen Impfindung, Wahrnehmung und Bewußlsein steht. Der 
Samskära ist der Weichensteller, der alles auf ein verkehrtes Goleis schiebt, 

66 Dio Drei Guya des Säikhya spielen im Buddhismus keine Rolle, 

67 Das Gleichnis vom Wagen, nach Milinda-pafiha, ausführlich bei Oldenberg, 
Buddha, pg. 2g2—295, Uardy, Der Buddhismus, pg. 86-89. 

68 Als 'Theono wird der Glaube an eine Seolenwanderung zum Einzelheispiol 
slots passen, Rs ist dia Anwendung eines greifbaren Talles auf ein Gebict, dus 
sich dor Prüfung entzieht. Daher ist die Annalıme niemals zu widerlegen. 

69 Wie das Christentum sagt: Was der Mensch säet, das wird er ernten, so 
sagb der Buddhismus mit einer Umkehrung der Reihenfolge: Was der Monsch 
erniet, das muß er gesat haben, wenn nicht in diesem Leben, so in einem “früheren, 
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70 Diese Gleichnisso aus Milinda-paäha, ausführlich bei Winternilz, Gesch, d. 
ind. Lit. IL x, pg. ıdlı. 

71 Die Rückerinnerung an frühere Daseinsformen, die dem gewöhnlichen 
Menschen fehlt, gehört zu den übernatürlichen Kräften, dio ein Brleuchteter 
(arhat) besitzt, Im Mahäyäna entstand auch der Glaube, daß ein Mensch untar 
besonderen Umstanden in der Stunde seines Todes Vorzeichen seines künftigen 
Daseins erhält. (Der Dalai-Lama giebt an, wo er wiedergeboren worden soll.) 

72 Der populiro Glaube in China unterscheidol die Wiedorgehurt als Man- 
darin, als Armer und in vier Tierformen, als Vierfüßer, Vogel, Tisch, Insoct, 
d. h. als Wesen, dio geboren werden aus Mutlorleib, Bi, Laich und durch Un 
zougung (t'aisshöng, luan-shöng, shih-sheng, hua-shöng), 

73 In indischer Auffassung werden auch Krankheiten, die ärztlicher Behand- 
lung Widerstand leisten, als Folgen schwerer Vergehen im Lrüheren Dasein an- 
gesehen, 

al, „Die Welt ist ewig — ist nicht ewig — ist zugleich ewig und nicht ewig — 
ist weder ewig noch nicht ewig, dies alles habe ich nicht gelehrt; der Tatlıdgata 
lobt fort nach dem Todo — er lebt nicht £ort — or lebt und or lebt auch nicht — 
weder lebt er noch lebt er nicht, dieses alles lehre ich nicht“, so antwortet Buddha 
dern Mälunkhyäputta (Majjhima-nikäya). 

75 Udäna VI, 4. 

76 „Wie das Meor nur von einem Geschmacke durchdrungen ist, vom Ge- 
schmacke des Salzes, also ist auch diese Lehre nur von einem Geschmacko 
durchdrungen, vom Geschmacke der Erlösung." (Cullavagga IX, 1, 4.) 

77 „Zu einer Zeit woilto der Erhabone zu Kosambt im Sinsapd-Walde, Der 
Erhabene nahm wenige Sinsapä-Blätter in seine Hand und sprach zu seinen 
Jüngern: ‚Was meint ihr, was ist mehr, diese wenigen Blütter in meiner IIand 
oder die andren Blätler im Walde?‘ — ‚Viol mehr, Ilorr, sind jeno Blätter im 
Walde,‘ — ‚So auch, ihr Jünger, ist das viel mehr, was ich erkannt und ouch 
nicht verkündet habe, als das, was ich euch verkündet habe, Und warum habo ich 
ouch jenes Viele nicht verkündet? Weil es such koinon Gowinn bringt, woil es 
nicht den Wandel in der Heiligkeit Lördort, weil os nicht zur Abkohr vom Irdi- 
schen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhören des Vergänglichen, zum Krieden, 
zur Erkonntnis, zur Erleuchtung, zum Nirväna führt; deshalb habo ich such janes 
nicht verkündet, Und was, ihr Jünger, habo ich ouch vorkündoet? Was das Loiden 
ist, habe ich euch verkündet, Was dio Entstehung des Leidens ist, habo ich ouch 
verkündet, Was die Aufhebung des Leidens ist, habe ich euch verkündot. Was 
der Weg zur Aufhebung des Leidens ist, habe ich euch verkündelt‘“ (Samyulta- 
nikäya V, 437). 

" 78 Die Exklürung der Vier edlen Wahrheiten in dor Predigt von Bonaros siehe 
bei Oldonberg, Buddha, pg. 237, 

„79 „Unbemerkt und unerkannt ist das Leben dor Sterblichon, kummervoll, ver- 
gänglich und mit Leid verbunden. Ks giebt keinon Auswog, auf dom die Ge-, 
boreneu dem Tode entrinnen könnten, Ist das Altor orreicht, so naht dor Tod —, 
dies ist das Gosotz aller Lebewesen. \io für unreile Früchlo selon frähe die 
Gefahr dos Abfallens bosteht, so gilt Lür die Storblichen immer dio Gefahr 
des Storbons, Wie allen vom Töpfer gefertigten Tongofüßen das Ende des Zer- 
brechons bestimmt ist, so auch dem Leben der Sterblichen. Die Jungen und die 
Großen, dio Toren und die \Veisen, alle gelangen in die Gewalt des ‘Todes, aller 
Endo, ist der Tod, Von denen, die vom Dodo überwältigt, in das Jonseits ge- 
gangen sind, nicht rettet dor Vater den Sohn, noch ein Vorwandter seine An- 
gehörigen., Während die Verwandten zusehen und laut wohklagen, wird einer dor 
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Storblichen nach dem andren hinweggeführt, wie das zum Tode bestimmte Rind, 
Also ist die Wolt mit Tod und Altern behaftet.“ (Sutta-nipäta). 

80 In primitivan Religionen wurde das Leiden als Besessenheit von einem 
feindlichen Dämon odor als Strafe für 'rituelle Verfehlung angesehen. Eire 
philosophischo Betrachtung des Woltlaufes mit der bestehenden Ungleichheit i 
der Verteilung von Glück und Unglück faßte das Leiden als eine Vergeltun; 
für moralische Schuld auf, Damit wurde die religiöse Rechtforligung der offon- 
baren Ungerechtigkeit im Weltgeschehen gewonnen. Die Frage der Verschuldung) 
gegen ein Moralgesetz, die das Christentum in das Dogma von der Erbsünde 
kleidete, wurde im Brahmanismus durch die Scolenwanderung erklärt, Beide 
wollen eino über das Zinzelleben hinausliegende Ursache für dag scheinbare 
Leiden um fremde Schuld finden, Die Verknüpfung ist im Buddhismus die 
gleiche, nur daß der Mensch als handelnde und leidende Persönlichkeit keins 
Realität ist, Das Gesetz wirkt sich aus in Wesen, deren Leben und Leiden nur 
Illusion ist, Die moralische Schuld erlischt, sobald der Trug durchschaut ist, 

81 Das Wissen macht frei, wie in Griechenland das trunkene Schauen der 
Schönheit, so hier das Erkennen des Leidens und das Durchschauen der Täuschung. 
Der grundlegende Pessimismus des Buddhismus liegt schon im indischen Geiste, 
Für eine optimistische Weltanschauung, wie die hellenische, bedeutet das Leben 
als solches in jeder Form ein kostbares und wertvolles Gut, Im Buddhismus aber 
ist die Existenz an sich Strafe und Leiden, 

82 „Wio wenn, ihr Jünger, aus Öl und Docht erzeugt, das Licht einer Lampe 
brennte, aber niemand von Zeit zu Zeit Öl aufgösse und für den Docht sorgte, 
dann würde, ihr Jünger, da der alte Brennsioff verzehrt ist und neuer nicht 
hinzugetan wird, die Lampe aus Mangel an Nahrung verlöschen. So auch, ihr 
Jünger, wird in dem, der in der Erkenntnis von der Verderblichkeit aller Dasoins- 
Tosseln vorharrt, dor Durst (trna) aufgehoben, durch die Aufhebung das Durstes 
wird das Ergreifen (der Existenz = upädina) aufgehoben, und dies ist die Auf- 
hebung des Leidens.” (Samyutta-nikäya). 

83 Samskära als zweites Glied in der Formel der Nidäna wird bei Oldenberg 
orklürt als „Dispositionen des Wollens und Handelns, welche für dio Geschicke dor 
Wiedergeburt bestimmend sind“ (pg. 281), „die das künftigo Dasein dor Wesen 
gestaltendon Tendenzen, die ihrem vergangenen Denken, Wollen, Handeln ent- 
slammen“ (pg. 285). — Siehe die Definitionen in Anm. 65. 

84 Die Causalitätsfolge ist nicht logisch, da die Sinne mit Empfindung und 
Wahrnehmung nicht eine Tolge der Persönlichkeit, sondern deren Voraussetzung 
sind. Es scheint, daß die Formel aus droi Teilen besteht, die aneinandergehängt 
oder untermischt worden sind, 1-4, 5-7, 8—12. 

85 S. u. Kapitel VI, Seite 383. 

86 Dies ist auch der Sinn des kurzen Verses, der im Buddhismus die Bedeutung 
eines Glaubensbekenntnisses erlangt hat: „Die in einer Ursache begründeten Ge- 
selzmäßigkeiten, deren Ursache hat der Tathägata erkannt, und ebenso ihre Rück- 
güngigmachung; also spricht der Große Asket.“ 

yo dharmd hetuprabhavd / hetum teyim tathägata 
hyavadat tesim ca yo nivodha / evamvädi mahäsramanah, 

87 Auch bei dieser Aufzählung ist die Terminologie eine unsichere, so daß die 
einzelnen Begrilfo verschieden wiedergegeben worden sind. (Definitionen dafür 
sind gegeben in Digha-nikäya I, 3ır 1fg.) Die chinesische Wiedergabe Jautet. 
Richtiges Sehen, Denken, Reden, Handeln, Leben, Fortschreiten, Contemplation 
und Concentration, u 

88 Im Brahmanismus war es das Nichterkennen der Identität von Ätman und 
Brahman. 


“ 
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89 „Ihr Junger, denkt nicht Gedanken, wie die Welt sio denkt: Die Wolt ist 
ewig, oder die Welt ist nicht ewig, die Welt ist ondlich, oder die Wolt ist unondlich, 
Wenn ihr denkt, ihr Jünger, so mögt ihr nlso denken: Dies ist das Loidon, ‚dies 
ist die Entstehung des Leidens, dies ist die Aufhebung des Leidens, dios ist der 
Weg zur Aufhebung des Leidens.“ (Semyutta-nikäya V, A48). 

90 Nirväna heißt „Unsterblichkeit, ewigos Ieil“ (ampla amnla), „der unsterb- 
icho Ort" (amala-pada), „die Sphäre des Ioils“ (amyla-dhälu), „dio unbatretene 
Gegend’ (agatä-diS), „der Ort dos Friedens“ (sanla-pada), „Soligkeit der Bo- 
freiung“ (vimutti-sukha), „Iöchste Seligkeit‘“ (parama sukha), „das Jenseitige‘ 

' (pAra), „das Ungeschalfene" (akrla, akata), „das Bigenschaltstoro“ (animitta), 

„das Unendliche“ (ananta — dreipov), „das Unaussprechliche" (anakgata, anak- 

khäta — dppuyrov), „das Einzige“ (kevala —- ro &v), „dns Gulo, das Besto' ($rayas, 

| soyya — Ayaßör), „das Iochste“ (parama), „das höchste Gut“ (paramartha, 
" paramattlın — summum bonum), 

91 Üher diese Frage des Mälunkhyäputta siehe Ausführliches bei Oldenbarg, 
Buddha, pg. 315-817; Hardy, Der Buddhismus, pg. 99101. 

92 Das Wort „Mystik“ selbst ist bezeichnend, Donn das griechische Verbum 
mie, von dem os abgoleitet ist, heißt wörtlich: die Augen schließen, 

93 Kant zeigt, wo innerhalb des Bowußtseins die Grenzen der Erkenntnis liegen; 
Buddha weist den Weg, dio gegebeno Bewußtseinsforn zur Gewinnung höherer 
Einsicht zu überschreiten, 

94 Buddha heißt Mahdyogin oder Maharsi (Mahesi), 

95 S. o. Kapitel II, Seito 293. 

96 Wenn man beido Termini unterscheiden will, so würde Samäddhi den weiteren, 
Dhydna den engeren Bogrift darstellen, Samädhi bezeichnet die Meditation im 
allgemeinen und ganzen, Dhyäna eine besondero Vorsenkungsmothode auf den 
einzelnen Stufen dor Meditation. — Sieho hierüber: Heiler, Buddhistischo Ver- 
sonkung, pg. 15. 

97 Die Klesa werden in den Texten verschieden aufgozihlt, Es worden auch 
deren zchn gonannt, — Vorgl, Korn, Der Buddhismus, I, pg. 478; Backlı, 
Buddhismus, II, Ah. 

98 So worden Buddha und die Heiligen zumeist dargestellt, — S. u. Kapitel VIII, 
Seite Aıy, 

99 Im Taoismus diento dio Atemragulierung dem Vorschluckan des ‘no zur 
Vormehrung gättlichen Stoffes (shen) im Menschen und zum Zwocko dar Lebans- 
vorlängerung bis zur Unstorbliohkeit, Im Buddhismus dient, garız umgekehrt, die 
Rogelung und Hemmung des Atems zur Unterdrückung der Lebenskraft, zur Vor- 
nichtung des Körperlichen und Persönlichen, 

100 In solcher Weise nonnt der Buddhismus ho Gegenstände dor Medilalion, 
die mit fortschreitender Abstraction des Vorstellens betrachtet werden sollen, 

or Vorgl, hierzu: Rhys-Davids, Der Buddhismus, pg, 184; Grünwedel, Buddh. 
Kunst in Indien, pg. 155, 

102 „Upekza ist nicht ein Zustand hypnolischer Bowußtlosigkeil, sondern eino 
durch Ekstasis erreichte höchste Bowußtseinssteigerung“ (Heiler, Buddh. Var- 
sonkung, pg. 24) — „ein überwacher, vollbewußter Zustand höchster geistiger 
Anspannımg“ (ibid., pg. 29). 

303 Auf dio Frage: „Worin, o Herr, besteht Mära’s Wesen?“ antwortet Buddha: 
„Wo Körperlichkeit ist, wo Empfindung, Vorstellung, Gestaltung, Erkennen ist, 
da ist Mära, der Tod, oder der Töter, oder der, welcher stirbt. Darum sich du die 
Körperlichkeit, Empfinden, Vorstellen, Gestaltung, Erkennen so an, daß sie Mira 
ist, Tod oder Toter oder Sterben oder Krankheit oder oine Boule oder ein vor- 
wundendes Geschoß oder Tötlichkeit oder (ödliches Wesen. Wer es nlso ansicht, 
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der sieht es recht an“ (Samyutta-nikäya II, 189). — Vergl. auch dos Gleichnis 
von der Schildkröte und dem Schakal bei Olldenberg, Buddha, pg. 357. 1 

ı04 Das gleiche ist auch bei der christlichen Mystik der Fall. — Die indisöho 
und abendländische Mystik sind nur in ihren Formen verwandt, in ihren Gegeh- 
stünden verschieden. — Eine Gegenüberstellung der buddhistischen Vorsenkungs- 
stufen und des myslischen Gebstes bei den christlichen Mystikern gibt Ioilet, 
Buddh, Versenkung. Die psychologischen Vorgänge sind in beiden Fällen nah 
verwandt. vielfach ganz die gleichen, Der Unterschied liegt darin, daß das Zie) 
der christlichen Gebeiserhebung die Vereinigung mit Gott (unio mystica) ist, die 
buddhistische Meditation dagegen zur vollkommenen Leerheit ($ünyalä) gelangt. 
Dor höchste Grad wird durch das christliche Gebet als göttliche Gnade erlangt, 
während der Buddhist sich selbst aus eigner Kraft dahin bringt, Der buddhistische 
„Autosoterismus” hat keinen Raum für eine göttliche Gnade, da er weder Gott 
noch Seelo kennt, — Die Gnosis steht zwischen Buddhismus und Christentum, 
Aber die Unondlichkeitsmystik des Plotin trägt einen stark persönlichen Stempel, 
Die buddhistischo Versenkung stellt die consequenteste Form der Mystik dar, die 
in ihr ganz unpersönlich erscheint, B 

105 8. u. Kapitel VII, Seite 4or und Kapitel XII, Seite 46g £fg. 

106 In: Mahäyäna entsprechen den fünf Stufen der Versenkung (dhyäna) dann 
im Weltbilde besondere Terrassenhimmel, in denen je ein Dhyäni-Buddha thront, 
als ein myslisches Gegenbild der irdischen Buddhas, — $. u. Kapitel VII, 
Seite hıo. 

107 Die Meditation hat im Nördlichen Buddhismus, und namentlich in dessen 
Contemplativer Schule (Ch‘an, Zen), stärkste Betonung erfahren, — S. u. Ka- 
pitol XIL, Seite 464, 

108 Dex gleiche Gedanke der allgemeinen Weosensliebe hat sich auch gelegent- 
lich im Christentum gezeigt, z. B. beim Il. Franz von Assisi, 

109 Die Jaina gingen in dieser Forderung so weit, daß sie den Boden vor 
ihren Füßen auf dem Wege mit einom Besen fogten und ein Tuch vor den 
Mund bandon, um nicht ein Insect einzuatmen, Eine unbewußte Vernichtung von 
Leben sl aber niemals zu vermeiden. — In der Anwendung dieses Gebotes 
zoigt sich ein oharakleristischer Unterschied zwischen Jaina und Bauddha, Mahdytra 
sah den Vorstoß in dor Tat, in dor ausgeführten Tötung, Buddha dagegen im 
Gedanken, im Willen, nichts zu töten, 

ı1o Hiorin ist der Buddhismus das ausgesprochenste Gegenteil des Isläm. Dor 
Isläm, als die politische Religion par excellence, kann wegen seiner überall mit 
starren roligiösen Moliven verbundenen politisch-socialen Tendenz überhaupt nicht 
zum Vergleich kommen mit dem grundsätzlich toleranten und völlig unpolitischen 
Buddhismus, 

ııı $. o. Kapitel IT, Seito or. 

ıra $. o. Anmerkung 47. 

123 Sie „gingen aus dem IIeim in dio Ileimlosigkoit“ (agäräsma anagäriyam 
pabhajt). 

ııd4 Über die Formalitäten bei der Ordination siehe Ausfuhrliches bei Olden- 
berg, Buddha, pg. 397- 

115 Anf die Frage seines Schülers, warum die Frauen vom Orden ausgeschlasson 
sein sollten, antwortsts Buddha: „Jähzornig, Ananda, sind die Frauen; eifer- 
süchtig, Änanda, sind dio Frauen; neidisch, Änanda, sind die Frauen; dumm, 
Änanda, sind die Frauen, Das ist Grund und Ursache, weshalb die Frauen keinen 
Sitz in öffentlicher Versammlung haben, kein Geschäft hotreiben und nicht 
durch einen Boruf ihren Lebensunterhalt erworben,“ (Anguttara-nikäya IV, 80.) 






‘ 
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— Sehr bezeichnend ist auch das Gospräch, das, Buddha mit Ananda über dio 
Frauen nach dem Mahä-parinibbäna-sutta hatte. Ananda £fragl den Meister, wie 
man sich den Frauen gegenüber benehmen solle, „Nicht anschauen” (adassanam), 
erwidert Buddha lakonisch, „Aber wenn wir sie nun schen?" [ragt Ananda 
weiter, „Nicht mit ihnen reden (anäläpo), ist Buddhas Rat. „Aber wenn wir 
nun doch ins Gespräch mit ihnen kommen?“ fragt Ananda. „Dann gilt os, zu 
wachsomer Besinnung oure Zuflucht zu nehmen“ (sali upafihä potabhä), rät der 
Meister. 

176 Es wird berichtet, daß Buddha gesagt habe, die Lehre werde, infolge dor 
Zulassung der Frauen, statt 2000 Jahre nur noch 500 Jahre rein bestehen 
(Cullavagga). 

zz Buddha traf mit dan weiblichen Mitgliedern soiner Familie zusammen, 
prodigte ihnen das Gesotz und nahm sie als Laienanhängerinnen (upäsikd) auf, 
In Vaisält weilte or im Mango-Haine der Heläre Ambapäli und nahm auch ihre 
Einladung zum Mahle an, 

118 Hierzu Ausführlicheres bei Oldenberg, Buddha, pg. 387. 

ırg „Gelbe Schmutzgewänder“ sind im Rg-Veda X erwähnt, — Nach andrer 
Erklärung bedeutet das gelbrote Gewand das Kleid des Vorbamnten oder zur Ilin- 
zichtung bestimmten Verbrechers, durch dessen Anlegen ausgedrückt worden sollte, 
daß or aus aller Kastenordnung ausgeschieden war. 

120 Es ist unzulässig und auch unnötig, die Entstehung von Askese, Cölibat, 
Mönchswesen im Orient und im Christentum auf indisch-buddhistischen Einfluß 
zurückzuführen, Es sind Erscheinungen, die wedor spociell buddhistisch noch 
christlich, weder indisch noch abondländisch sind. 

ar Das ist die Gräcisiorung seines Beinamens Amitraghata. 

122 Die Chronologie ist keineswegs sicher, so daß die Regierungsdaten auch 
etwas anders angegeben werden. 

133 Sie findon sich auf dem ı3, Felsonedict erwähnt als Amtiyoga, ‘nlamnya, 
Amtekina, 

a4 Zur Zait des ASokas ging man in Indien vom ITolabau zum Steinbau über, 
der aber noch die olzformen nachahmte, — Für die Geschichte des Buddhisınus 
sind die unter A$okos Rogiorung errichteten Bauten von großer Badoutung, Ea 
waren dies Inschriltensäulen (stambha, thambha), Versanmlungstiallen (euitya, 
celiya), Klöster (vihära), Godächtnisdonkmäler (stäpa, thäpa) als Reliquienbehälter 
(dhdtugarbha-Uagoba) oder Erinnerungsbaulen, Die Stüpa waren umgeben von 
Stoinziunen mit Woren (Joraya), die, wie x, B. zu Sänohl, Amarävali, Bharhut, 
Mathurd, geschmückt waren mit Roliofdarstollungen aus dem Leben Bucdhas, 
nach Episoden der Jätaka-Erzählungen, aus den mylhologischen und kosmologischen 
Vorstellungen. Figürliche Darstellung des Buddha selbst £ohlte damals noch, 
sie wurde erst ein Gegenstand der Kunst in der Gändhära-Periode nach dom 
griechischen Apollo-Vorbilde, — Es erscheint nicht anglingig, den indischen 
Teraga mit dem chinesischen Pai-lon und dem japanischen Tori-i in Vorbindung 
zu gelzon (cf. Grünwedel, Buddh, Kunst in Indien, pg. a1). — Mit dom Bau der 
Stdpn, nach Zahl und Größe ins Kolossale entwickalt, verbanden sich dio kosmo- 
logischen Gedanken der Inder und die Vorstellungen des Götterhimmols im 
Mahäyäna, wie dies den großartigsion Ausdruck gefunden hat zu Borobudur auf 
Java. Dor massige und überrsiche Stil der prächtigen 'Tempeltürme des Ilinduismus 
ist aus dem Vorbilde der Stüpa hervorgegangen, 

135 Dio Yüch-chih wurden von den Hsiung-nu zwoimal in den Jahren 177 und 
157 besiegt und aus ihren alten Wohnsitzen in Wost-Kansu veriviebon, Wann 
sie auf ihrer dadurch voranlaßten Wanderung durch Innerasien die Oxusländor 
(Tarhsia = Bakirien) erreichten, stehl nicht sicher Fest. Dort fand sie der General 
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Chang Ch’ien auf seiner Gesandtschaftsreise im Jahre 128 im Besitze der Makcht 
vor, Die Vernichtung des griechisch-baktrischen Reiches muß also zwiselfen 
150 und r80 erfolgt sein, 

126 Ihren Namen hat die Gändhära-Kunst nach den Ruinen dor Klöster van 
Purugapura (heute Pashawar), der Hauptstadt des Königreichs Gändhära, erhalich. 

127 In dor Gändhära-Kunst bildete sıch der Canon buddhistischer Darstellungen 
aus, der dann für alle andren buddhistischen Länder maßgebend wurde, In iht 
kamen zugleich auch die iranischen Einflüsse zum Ausdruck, die in das Mahäyina 
eindrangen. Während ihr Stoff ganz dem indischen und buddhistischen Gebiet 
enlnemmen ist, bedautet sie nach ihrer Form einen Ausläufer dor hellenistischen 
Provincialkunst,. Das Apollo-Ideal war jetzt maßgebend geworden für die Dar- 
stellung des Buddha und der vielen Figuren des Pantheons. Die Gewandbehandlung. 
war rein griechischh Auch der Nimbus (prabhämandala) ist griechischen Ur- 
sprunges, Dio huddhistische Plastik bringt aber zugleich auch die dogmalischen 
Lahren zum Ausdruck, Über Einzelheiten der Darstellung siehe: Grünwodel, 
Buddh, Kunst in Indien; A, von Le Coq, Chofcho (Ergebnisse der Turfan- 
Expedition). — S. u. Kapitel VIII, Seite 416. 

128 Stoffe, Edelsteine und Perlen aus Indien gelangten als Luxuswaren nach 
Rom, Die Handelsartikel sind bei Plinius (Historia naturalis) aufgeführt. Die 
Schilderung einer Fahrt alexandrinischer Kaufleute bis zum fernen Ofva ist im 
MTlepinAoug {von 100 post) erhalten, Römische Münzen sind in größerer Zahl in 
Indien gefunden worden, was auf Ansiedlungen von Kaufleuten schließen läßt, — 
Eine Zusammenfassung des abendländischen Wissens von jenen fernen Ländern 
orfolgto in dem Weltbilde des Ptolemaios (87—165), das für die Folgezeit maß- 
gebend blieb, Zino Bervicherung ist aus Aufzeichnungen byzantinischer Schrift- 
steller nicht gewonnen worden, mit einziger Ausnahme etwa des Constanlin von 
Anliochia, nls Mönch Cosmas „Indikopleustes‘“ genannt, der um 550 schrieb, 

129 In dieser entartoten Form wurde damal; der Buddhismus von Indien nach 
Tibot übertragen. — $. u, Kapitel XIV, 

130 Dor Miltelpunkt des Woltverkohrs wurde an Stelle von Aloxandria nun das 
abläsidische Bagdid und die Ilandelsempore Bagzra. Das geographische Interesse 
der Araber wandte sicht den östlichen Ländern zu, mit denen sie lebhaften Ses- 
verkohr unterhielten, Werko der indischen Litteratur wurden nun ins Persische 
und Arabische übersetzt und gelangten in diesor Form nach Europa, Die Märchen 
dor phantusiovollen Indor, namentlich die Sammlung Paficatantra, wurden über 
die ganze Well verbreitet, Sie spiegeln sich auch wieder in den Erzählungen von 
Tausend und Einer Nacht, in denen durch das Mittel dar Rahmenerzählung 
(itihdsa) wie im allindischen Epos lose Episoden zu einem Ganzen vereinigt sind, 
Durch arabische Vormiltlung gelangte auch die Buddha-Legondo im Gowande des 
Romans von „Barlaam und Josaphat“ in das Abendland (s, o. Anm. 62). 

13x Über die beiden ersten Goncile berichtet das Cullavagga, — Vergl. da la 
Valldo Poussin, Les Conciles bouddhiques, 1905. 

18a Im ı8. Jahre seiner Regierung, das zwischen 245 und 259 angenommen 
wird, 

133 Nach unvorbürgier Nachricht sollen damals schon Boten des Königs A$oka 
dureh Centralasien bis nach China gelangt sein, 

134 Als Quellen für dio Geschichto von Ceylon dienen die Chroniken Dipavamsa 
und Mahävanss aus dem IV, bzw. V, Jahrhundert post, 

135 Buddha solbst hatte sich bei seinen Predigten der Volkssprache seines 
Landes, eben des Mägadht, bedient und eine Übertragung seiner Lehre in das 
Sanskrit, die damalige Sprache der Wissonschaft, zurückgowiesen (Cullavagga). 
Da dio Lehren des Meisters im jeweiligen Dialect überlieferl wurden, konnte sich 
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B . 
eines Lilteratursprache erst mit schriftlicher Fixierung des Canons herausbilden, 
Digsse wurde fur Coylon das Päli, das mit, dem Präkril von Magadha eng vor- 
woyndt, aber doch nicht mit diesem gleichbedeutend ist. 

{136 Sprachgeschichtlich setzt zwar das Pali das alte Sanskrit voraus, aber das 
Shnskrit der Texte des Nördlichen Buddhismus ist erheblich junger als das Pali 
des Südlichen Canons, Daß die Nördliche Schule stalt eines localen Dialectes 

'Präkrit) wied das’ klassische Sanskıit wählte, hängt mit der indischen Renaissanco 

nter König Khnigka zusammen, bei der die alte Form der Lilteratur eins Wiedor- 
'belebung erhielt. r 

137, Als Ort dieses Coneils wird das Kloster Kuvana oder das Kloster Kunda- 
lavana bei Jälandhara angegeben, 

1388 Aus dem Tıbetischen übersetzt von A. Schiefner, Pelersburg 1869. 

139 Das „Große Kloster" (Mahä-vihära) war dıe ülteste Gründung unter König 
Tissa (unı 50 ante), daher auch 'issäräma genannt, und besonders gofordert durch 
König Alhaya Dufthagämani (um x00 ante); das Kloster Abhayagiri wurde durch 
König Abhaya Vatfagämani (im I. Jahrhundert ante) gestiftet; das Kloster 
Jetayana wurde erst von König Mahäsena (} 302 post) gegıundet, 

ıd4o Über die Schulen des indischen Buddhismus vergl. Korn, Manual of Indian 
Buddhism. pg. ııı, 126, 134; Wieger, Bouddhisma chinois, pg. 102 £lg, — 
Dio erwahnten Streitigkeiten werden kaum in Wirklichkeit der Grund zu Spal- 
tungen inneıhalb des Buddhismus gewesen sein, Solche traten ein durch die 
locale Ausbreitung der Lehre uber vorschiedone Landschaften, in denen be- 
sondere Meinungen herrschten. Sie lagen auch überhaupt schon im Charakter 
der Lehre selbst. Der Zusammenhang der Spallungen mit den Vorglingen auf 
den Concilien ist offenbar spätere Erfindung. Eine Geschichte der (18) Schulen 
dos ındischen Buddhismus laßt sich nicht vorfolgen. Die Richtungen des 
Hinaydna girgon "selbst zu den Lehren des MahäyAna uber, die das Üborgewicht 
erlangten. Viele Momente, dis erst in jüngerer Periode enistahden sein mögen, 
orscheinen 'dann in den Schriften in ältere Zeit zurückversewt, 

x4r Der Name "Tıipifaka „Drei Körbe‘ orklärt sich dadurch, daß die Toxio 
auf Palmblätter von Ihnglicher Form geschrieben waren und in Körben aufbowahrt 
wurden, 

ıd4a Davon handelt auch das Lankävatära-sıtra dos Mahdydna. 

43 Vom heiligen Bo-Baumo zu Anurädhapura, dem Zahno und der Fußspur 
Buddhas, horichten besondere Werke der nicht-canonischen PAli-Litteralur: Bodhi- 
vamısa, Dafhavanısa, Thdpavamın. 

ı44 Über die dem Buddaghoga zugeselriebenen Commontaro siehe Winternitz, 
Buddhistische Literatur, pg. 162 Lig. 

145 Die Geschichte der hinterindisohen Länder ist für eine Hltere Zeit außor- 
ordentlich dunkel, 

146 Die Grundgedanken des Buddhismus sind durch das Bostroben, sie mit 
empirischen Formen zu umkleiden, im Vorlauf der Jahrhunderte ähnlich ver- 
dunkelt worden wio die Wahrheiten des Christentums durch die sio umspinnenden 
dogmatischen nd scholastischen Faden mehr und mehr getrubt wurden, Die 
Entwicklung. die dor Nördliche Buddhismus in borug auf Glauben und Organi- 
sation nahm, ist 4n vielfacher Iinsicht derjenigen der christlichen Kirche ähnlich, 

147 $. u. Seite for. 

148 Über den religiösen Kultus im Mahäydna soll erst im Abschnitt über den 
chinesischen Buddhismus gesprochen worden, s, u. Kapitel XIH. 

149 Ein Beispiel, in her Form diese 'Theorio guter und schlechter Punkte 
(kung-kuo) in China gehandhabt wird, giebt E, Faber, The status of women in 
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China, Shanghai 1889, pg. 27 Ifge: M. v. Brandt, Mädchen und Frayen, Silten- 
bilder aus Chins, 1895, pg. 7778: R x s 

ı50 Dies entspricht ganz dem „isnäd“, der in der islämjschen Dogmatik jeder 
Überliolerung (hadit) vorausgeschickt werden mußte, um ihre auf mundlicher 
Weitergabe von land zu land beruhende Echthat zu erweisef, 

151 Ihro Reiho lautet: r, Käsyapı, 2. Änanda, 3. Sänavisa, 4. Upagupta, 
5. Dhprtaka, 6. MAlikkhaka, 7. Vasumitra, 8. Buddhanandi, 'g. Buddhamitra, 
10, Pärsva, xı. Punyayasas, 12. As$vaghoga, 13. Kupimala, 14. Nägärjuna, 15.,Kana- 
deova, ı6, Rähulata, 17. Sarghanandi, 18. Sanghayasas,” 19. Kumärala, 30. Gayata, 
ar, Vasuhandhu, a3, Manura, 23. Padmaratna, 24. Simha, 25, Vasusuta, 20. Punya- 
mitıa, 27. Pıayüiätara, 28. Bodhidharma. — Über diese Patriarchen siche Edkins, 
Chinese Buddhism, Kap, V, pg. 60—86. 

152 Das Buddhacarita wurde um /0 durch Dharmarakza ins Chinesische uber- 
setzt mit dom Titel Fo-tso-Asing-tsan-ching, Eine andere Version son Asvaghoya's 
Werk, das Buddha-püryacarya-sütra, wurde um 440 von Raina-megha ubeısetzt 
mil dem Titel Fo-pen-hsing-ching. — $. Beal, Fo-sho-hing-Isan, a life of Buddha 
by Asvaghoga Bodlhisattva (SBE, vol. 19), 1883; E. B. Cöwell, The Buddhacarita 
by Asvaghvsa‘ (SBE, vol, 49), 1894; E. Wohlgemuth, Über dıe chinesische Version 
von Asvaghoga's Buddhacarita (MOS. XIX), 1916. 

158 Ins Chinesische übersetzt um 4oo durch Kumärajtva mit dem Titel 
Ta-chuang-yan-ching, 

154 Der Name Asvaghoga (= Ma-ming, Me-my6), „Pferdestimme“, wird durch 
eine Legende erkldıt: König Kanigka sei mit 7 Pferden, die 6 Tage ohne 
Futter gewesen, vor soinom Wagon zu dom Platze gefahren, wo Asvaghoga predigto, 
und babe ihnen dort Futter vorwerfen lassen, Die Pferdo aber hätten das Futter 
nicht gefressen, sondorn aufmerksam den Worten des großen Lehrers gelauscht, 

156 Der Sanskrit-Text ist nicht erhalten, Es wurde um die Mitte des 
VI, Jahrhunderts ins Chinesische ubersotzt mit dom Titel Ta-ch‘öng-chj-hsin-Iun, 

x56 Diosos Werk des Nägärjuna (= Lung-shu, Ryd-jü) ist durch Kumtrajiva 
ins «Chinesischo übersotzt als Chung-lun. Der Sanskrit-Text ist nicht erhalten, 
nur dessen chinssische und Libelischo Version, — M. Wallesor, Die Mittlere 
Lohro dos Nägiıjuna, giebl die Übersetzung beider Versionen, Heidelberg zgtr, 
ıgra, 2 

157 Ba soißt im Prajüd-päramith: „Die Dinge existieren nur so, daß sio in 
Wohrheil nicht exiseron, Die unwissonden Menschen stellen sich alla ‚Dinge, 
von denen in Wahrhoit koines existiert, als existierend vor. ‘ 

1658 Dor Samädhi-ıäja, „König der Meditation“, erzählt, wie ein Borlhisattva 
klunch Meditation zur höchsten Erkenntnis gelangt, zum Glauben ans Nichts 
(Sönyatt), — Die Loerheit ist das, was alles Bxistierendo zu einem Nicht- 
existierenden macht, Sie bedeutet die negatıvo Seite des Sichtbaren, ist abor 
gorado dossen Wirkliches. Der Begriff der Leorheit schließt alles in sich, obwohl 
or selbst nichts onthält, Br ist das an jedem, Gogenstande von seiner, Form 
Unabhängigo, sein Wosen Ausmachende, daher ‘das einzige Selbständige und 
Dauerhafte. Die Dinge worden, wenn sie in die Sphäro des Dorikens und 
Vorstellens iroion, zu etwas Subjoetivem, während’ sio in Wahrheit „leer sind. 
Dio Leerheil ist also das wahre objactivo Sein. Sie läßt überhaupt kein Subject 
zu. Daher muß auch alles Philosophieren in irgendeinsm Sinne, einem positiven 
oder negalıyen, aufgegeben werden, denn es bleibt immer nur eine subjective 
Erwugung. Fur dio hyporspeoulative Philosophio des Mahäyäna legt also dio 
höchsto Weisheit in der Erkenntnis, daß die Dinge „leor“ sind und daß es kein 
Subjeot giebt, weder in uns noch außer uns. 
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ıög Gleichwohl ist die Philosophie des Nägärjuna eino Consequenz der budallıi- 
slischen Gedanken, dis äußerste Consequenz ihrer negativistischen Richtung, — 
Wer freilich aus diesen philosophischen Speeulatiohen des Mahäydua allein aich 
rückwärts ein Bild der echten Lehre Buddhas construieren wollte, wure etwa in 
dor gleichen Lage wie jemand, der aus den Schrilten der Gnostikor eine An- 
schauung vom Wesen des Christentums gewinnen wollte, 

160 Dieses Werk, dessen Sanskrit-Original verloren ist, existiert in chinesischen 
und tibetischen Übersetzungen, Ins Chinesische wurde es übersetzt durch Para- 
znärtha (= Chön-ti) um die Mıtie des VI, Jahrhunderts, dann durch den 
Pilger Usuan-tsang um 650. Die Biographie des Vasubandhu hat Paramartha 
verfaßt, 

ı6r Mit A$vaglhoga und Nägärjuna zusammen wird als ein großer Meister des 
Mahähäna auch Äryadeva oder Kanadeya genannt, der als Patriarch der Nach- ' 
Folger des Nägärjuna wurde, von dem aber außer seiner chinesischen Biographie 
nichts Näheres bekannt ist, — Zur Schule des Asanga gehörte auch der Gram- 
maliker, Dichter und Philosoph Candragomin, der 673 noch Jabte, als der 
Pilger J-ching nach Indien kam, — Der bodoutendste Lehrer des jüngeren Ma- 
häyäna war im VII, Jahrhundert Säntideva, der die wichtigsten Dogmen in 
einem Handbuch „Summe der Lehre“ (Sikgdsamuccnya) zusammenlaßte, 

16a Man kann annehmen, daß sich aus einem verlorengegangenen Mägadht- 
Canon, der vielleicht vor der Fixierung auf Ceylon existierte, zuerst ein PAli- 
Canon, dann ein Sanskrıt-Canon gebildet hat, die in Indien nebeneinander be- 
standen, sich aber nicht wortlich entsprachen, Nur der Päl-Canon ist voll- 
ständig erhalten, während sich von dem Sanskrit-Canon nur Bruchstücke auf- 
gefunden haben. Viele Teile des Tipifaka haben entsprechende Sanskrıt-Ver- 
sionen gehabt, nach denen die Übersetzungen ins Chinesische und Tıibetische er- 
folgt sind, so daß diese von den Päli-Texten in mancher Hinsicht abweichen, 

163 Im Lalitavistara erscheint Buddha durchaus als götlliches Wesen, Dieso 
typisch gewordene Lebensbeschreibung setzt die Theorie der Bodhisaltva voraus. 
Das Epos des Asvaghoza (Buddhacarita) beruht ganz auf dem Vorbilde des Lalita- 
vistara. Im Mahtvastu ist dio Biographio Buddhas vielfach untorbrochen durch 
Jätaka-Erzühlungen und Wundergeschichten (avadäna), die teils den Jiaka-Samm- 
lungen des PAli-Canons entsprachen, teils aber auch den Sternpel des Mahdydııa 
tagen und dom Geiste der Purdna des Hinduismus ahnlich sind, — ls werden 
in beiden Werken altero und jungere Bestandteile miteinander verschmolzen sein, 
Die Zeil ihrer Entstehung mag zwischen dem II, und IV. Jahrhundert post 
liegen, — Das Mahävastu gilt als ein Work der Lokottara-vAda, — Chinesische 
Vorsionen des Lalitavistara sind das Tang-töng-pen-chi-ching (== P'u-yao-ching) 
durch Dharmarakza um 800, das Fang-kuaug-la-chuang-yen-ching (= Shan- 
Vung-yu-hsi-ching) durch Diväkara von 683, — Der tibetische Toxt ist übersotzt 
von Toucaux in Annales du Musde Guimet, fome 9 und 16. — Das Abhini- 
skramana-sütra, das im Sanskrit nicht erhalten ist, wurde 587 ins Chinesische 
übersolzt, Eino abgokurzte Wiedergabe aus dem Chinesischen ist 8. Beal, A 
romanlice Legend of Sakya-Buddha, 1875, 

164 Die Avadänı sind Legenden nach Art der Jälaka mit moralischer Anwen- 
dung und bestehon meist aus einer Gegonwartsgoschichte, Vergangonheitsgeschichto 
und Moralpredigl. Is giebl zahlreiche Sammlungen solcher Avadäna, die auch 
ins Chinesische übersetzt worden sind, — Das Divydvadina enthält die Eixrzuh- 
lung von Ananda und dom Candäla-Mädchen (Mo-leng-nü-ching); ol. Beul, 
Buddhist literature in China, pg. 166170, Winternitz, Buddh. Litt, pg. 223. — 
Das Asokövadäna onthält die Wrzühlung vom Prinzen Kunfle, dom Sohno des 
Asoka, dem seine Stiofmulter die Augen ausstechen. ließ, den dann ein Heiliger 
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Namens Ghoga wieder sehond machte, indem er die Augen mit den Thränen 
mitloidiger Menschen wusch; of, Winternitz, Buddh. Lit. pg. 225, Oldenberg, 
Buddha, DB. 30342, Lea yeux de Kounala, l&gende bouddhique en 3 actes, 
par Maurice Bouchor, — Auf der chinesischen Übersetzung einer Avadäna- 
Sammlung boraht auch St. Julien, Contes et apologuss indiens, 880. 

165 Der stohondo Anlang jedes Süätra lautet: „Also habe ich gehört" (evam 
no sulam == ju-sluh-wo-wen, mongolisch: ein kemen minu sonosuksan, manju: 
ultu some mini donjiha). Dies bedeutet, daß Ananda, dem die Niederschrift 
dor Raden des Moistors auf dem ersten Coneil zugeschrieben wird, nach seinem 
Goiliichtnis das Folgende wiedergiebt, wie er es'von Buddha selbst vernommen. 
Diose Eingangslormel wurde stereotyp und auch für Texte angewandt, die un- 
mögheh persönliche Aussprücho Buddhas sein konnten, wie die Sätra des Ma- 
häydna, 

166 Das Saddharma-pundartka-sctra bezeichnet sich selbst als ein Werk des 
Bodhisoltva Manjusri. Auffallend ist die Verherrlichung des Textes im Texte 
solbst, — Es wurdo mohrmals ins Chinesische ubersetzt: 1) Chöng-fa-hua- 
ching von Dharmarakzı 286, a) Sa-tan-fön-Vo-li-ching um 300, 3) Miao-fa- 
lion-hun-ching (jap. == My6-hö-ren-ge-ky6) von Kumärajtva A4oß, 4) T'ien- 
pin-mino-fo-Lien-hua-ching von Dharmagapla und Jnäfagupla um 600. Dor 
Sanskrit-Toxt ist übersetzt durch Bournouf, Le lotus da la bonne loi, 1852; 
I, Korn in SBR, vol, ar. 

167 Diese Schriften des Mahdydna heißen wegen ihrer endlosen Multiplicationen 
der Gedanken und Worte Vaipulya-sitra „Erweiterungen, Verviel£ältigungen“, 
Dio oinzolnon Worko der ı6 Mahd-prajüä-päramitä sind mehrfach ins 
Chinesische ubersotzt worden, so z. B. das Vajra-cchedika-prajfä-päramitä durch 
Kunnrajiva (um 400), Bodhiruei (um 500), Paramärtha (Sg2), Hsuan-tsang 
(648), Dharmagupta (um 600); ef, F. M. Müller, Mahäyäna Texts (SBE, 
vol, 49), C. de Harloz in Journ, Asiat. 1891, M. Walleser, Prajfs-päramiti 
(Quellen zur Rel, Gesch). 

108 ls wurde ins Chinesische übersetzt als Chin-kuang-ming-ching durch 
Dharmarakgn (um 420) und später wiederholt durch andre. Die mongolische 
Version trägt den Titel Altan-gerel, eino uigurische Altun-yäruq. 

z0g Ins Chinesische übersetzt im Jahre 445 unter dem Titel Usien-yu-yin-yban- 
eling, Uibotisch == mDrang-blun (Dsang-Iun), mongolisch = Uligor-un dalai 
(in kalmükischer Vorsion = Medö-tei mede-ügei-gi ilagukei komeku sudur). 

170 8, u. Kapitel XII, Seite Ar. 

71 So leugnot Buddha auf die Frage des Brahmanen Dopa, daß er ein 
Monsch sei, Er sei weder vin Gott (deva), noch Engel (gandharya) oder 
Dümon (yakgu), noch Mensch, sondern ein „Buddha“, (Anguttara-nikäya II, 38). 

17a So heißt Buddha der „Golt der Götter" (dovätideva), 

278 Diosor Gedanke führte dann im Nerdlichen Buddhismus in Verbin- 
dung mit dor Lehre des induismus von den Incarnationen (avatära) zu dor 
'Yhooxio der Wiedorerscheinung und Varkötperung der Buddhas und Bodhisatt- 
vas ir periodischer Folge, dio namontlich im tibetischen Lamaismys ihre bo- 
sondere Ausgestallung erfahren hat. — S. u. Kapitel XIV, Seile 486. } 

17h Dies gilt insbesondere von einem bestimmten Bodhisattva, dem Avalokites- 
vara, als der Vorkörporung von Güte und Mitleid, Die vollkommenste- \Weis- 
heit. vortritt ein andrer Bodhisattva, Mafijustt. Damit sind nur die Grundeigen- 
schaften jedes Badhisattva zu bestimmten Figuren auseinandergetieten, 

7b Als Nothelfer spielen sie eine älmlicho Rolle wie die Heiligen im 
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176 Diese lauten dann: Wohltätigkeit (däna), Sittlichkeit (sila), Verzicht 
auf Woltliches (nekkhamma), Klugheit (paifid), Geisteskraft (viriya), Sanfımut 
(khanti), Wahrheitsliebe (sacca), Intschlossonheit (adhiffhäna), Gute (mettd) 
Gleichmut (upekkhä). 

177 Hiermit beginnt der Lalitavistara, Die Buddha-Logende, die jüngerer Int- 
stehung ist und nur im Nördlichen Buddhismus ihre vollkommene Ausgestul- 
tung orhalten hat, muß durchaus im Lichte der Lehren des MahäyAna und der 
Theorie dor Bodhisattvas aufgefaßt werden. Das Leben Ruddhas, wie cs im 
III. Kapitel dargestellt worden ist, kann nur unter diesem Gosichispunkte richtig 
beurteilt werden, ® 

178 Dies wird ausführlich beschrieben im Mahävastu und Dagablümi$vara- 
sülra, 

179 8. o. Kapitel IV, Seite 34a. 

ı80 S. o. Kapitel IV, Seite 355. 

ı8ı Aus dor Fuhigkeit des Bodhisattva, sich seiner eignen früheren Daseins- 
formen zu erinnern, sind die Jätaka-Erzählungen und Wundergeschichlen (ava- 
däna) entstanden, in denen ein Buddha oder Bodhisattva Vorgänge aus einer 
vergangenen Existenz als Tier, Mensch oder Gott berichtet, um damit einen 
Satz seiner Lehre zu illustrieren, 

182 Nach Jätaka 5475 cf. Oldenburg, Buddha, pg. 340. 

183 Dor Namo Dipanikara hat vorschiedene Erklürungen gefunden. PAli dipa 
= Sanskr. dvipa „Insel, Continent“, kann auch dıe Bedeutung von Nirväna 
haben; andrerseits heißt dipa im Sanskr, auch „Lampe“, Nach der Auf- 
fassung „Lichtbringer“ ist der Name chinesisch mit Jan-läng-To tibersetzt wor- 
den, 

184 Ihre Namen haben kein weiteres Interesse, da mit ıhnen keine selbstän- 
digen Gestalten bezeichnet sind, sondern nur Vervielfälhgungen dos Budilha- 
Begriffes, — Die 24 Buddhas nach Buddhavamsa sind aufgeführt bei Kem, 
Manual of Indian Buddhism, pg. 63. k 

185 Ilierin mag zugleich dio guoslische Lehro van den Konen auf den 
Nördlichen Buddhismus eingewirkt haben, 

186 Mit der gewöhnlichen Zahlenübertreibung wird auch von 5.670 000 000 
oder 567000000000 Jahren gesprochen (eine kofi zu 100 oder 10000 Mil- 
lionen gerechnet), 

187 Ein Beiname des Maitroya ist Ajita „der Unbesiegliche“, — Jr ist 
volkstümlich als Glucksgolti umgedeutet worden. So wird or in China mil 
lachendem Gesicht und dickem Bauch dargostollt (Ta-tu-Iso-Mi-lo-To  „Dick- 
bauch-Buddha“). 

188 Spater haben diese DhyAni-Buddhas im Sinno des Tantrismus auch weib- 
liche Entsprechungen nach dem Vorbilde der Saktija des Hinduismus erhalten: 
Vajradhätt$varart, Locand, Mämakt, Päydard, Tärd. — Vajrapägi odor Vajra- 
dhara war ein Beinamo des Indra; der mil ihm bezeichneio DhyAni-Bodhisaltva 
wurde als Personification der Macht angesehen. Im Lamaismus wird Yajradhara 
als Ädi-Buddha vorahırt, 

189 Der Ädi-Buddha ist eine buddhistische Wiederbelebung des vedischen 
Brahman und des I$vara in der indischen Philosophie. 

ıg0o Der Name Amitäbha deutet darauf hin, Jaß mit diesem Buddha die Ge- 
stalt einer Lichtgottheit, vielleicht des persischen Mithras, zusammengellossen ist. 

ıgı Die Beschreibung des Westlichen Paradieses und der Ilerrlichkeit des 
Amitäbhn tritt als Dogma zuerst im Amitäbha-vyüha auf, einem Worko des 
I. Jahrhunderts post, 252 ins Chinesischo übersotzi durch Sarghavarman als 
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Wurliang-shou-ching, ausführlich im Sulhivalt-vyöha, 4o2 ins Chinesische über- 
setzt Auren Kumdıajtva unter dem Titel Fo-shuo-A-mi-to-ching. 

19a Man spricht daher von „Amidismus“ neben „Foismus‘, — Uber die 
Ching-U/u- (J6-lo-) Scoto 8, u. Kapitel XII, Seite 403. 

193 Sein Namo (nra-lokila-i$yaru) hat vorschiedone Erklärung gefunden, ale 
„Hare dev Well", „the lowl af wat wo soo", „ho lord whom we seo“, „iho 
lorıl who lools around”, „Iho Tord who looks down from high“, „Ihe lord 
vroyonled“, „Io minster wiio is or was soon“, „the lord who has been saon 
for the Inst time", Dor Torminus „I$yoa“ vorleitet zu hinduistischer Auffas- 
sung, und so hal Korn den Avalakitegvara einen „Viguu ol to Buddhists“ ge- 
normmt, Bine neue Doufung gioht II. Zimmer (Dor Name Avalokitesvara, in 
Zischr, Sf. Indologie u.- Iranistik, 1922): Im buddhistischen Sinne bedeutet 
‚ASyara" einen, der zu olwas fähig ist, und „avalokita“ wird in buddhistischen 
Schriften als gleichbedeutend mit samyak-sambodhi gebraucht, Danach wäre 
Avalohilesvara ein Wosen, das der höchsten Erkenntnis (bodhi) fähig ist, also 
als Endo seiner Laufbahn die Buddhawürdo erlangen kann, aber trotzdem ein 
Borllisollva bleibt, So würde Avalokitesvara Borhisattva oigentlich eine Contra- 
dietio in adiecto bedeuten, denn der Namo hezeichnet einen Badhisaltva, dar 
über den Ralımon dieses Begriffes hinausgolangt ist, indem er bereils die Fähig- 
keit der Iiöchston Erleuchtung (avalokita = samyak-sambodhi) erlangt hat. 
Er ist ein Wesen, «las seinor PBrscheinung und seinen Aftributen nach nur 
cin Borkisattva ist, aber virtuell schon cin Buddlıa sein könnte, worauf er aus 
Mitleid mit der Wolt vorzichtet hat, 

194 Wiernach sind dann die ihm gewoihten Klöster auf dem Berge Potala 
bei Lhasa und auf dor Insel P'u-to-shan bei Ning-po benannt worden. 

195 Seinem Loho ist das a4. Kapitel im Saddharma-pundaike-sülra gewidmet 
und oin besondores Werk, das Avalokitegvara-guya-käranda-vyüha, das um 270 
ins Chinesische ühorsetzt wurde, 

ıgd Dio weibliche Figur tritt wohl nicht vor dem XII, Jahrhundert auf, — 
Wis Amitäbha mit Mithres, ist Avalokitegvara mit Analıita gleichgesetzt wor- 
don (ef. $. Beal, Buddhism in China, pg, 128). Sio ist auch in Verbindung 
gobrnoht worden mit Sumana, der Berggoltheit von Coylon (of, S. Boal, ibid., 
vg. 1ıp Mg). j 

xg7 Der Namo Kuan-yia ist oin Üborsetzungsfohler, indem svara „Ton“ stalt 
igvara „Horn angenommen wurde, 

98 Als Göltin des Kindersegens (sung-tse Kuan-yin) und Gehurtshefferin 
ist sie hilufig mit oinom Kinde dargestellt, Dies hat den Anlaß gegeben, daß 
christliche Missionare in ihr eine Art Madonna sehen wollten. -— Man hat auch, 
sicherlich ganz zu Unrocht, wirkliche Beziehung der Kuan-yia zur Mutter 
Goltes annehmen und dio Umdautung des männlichen Bodhisativa zur woib- 
lichen Figur einem christliohon Einfluß auf Dogma und Kult des Nördlichen 
Buddhismus zuschreibon wollen, (Über diese Frage s. u. Kapitel XYI, Seite 495.) 
‚ 199 Hiorühor vergl, Eitel, Three loelures on Buddhism, pg. a6 1ig.; Gruhe, 
Religion und Kultus pg, ıdr/röa. — Nach der Legendo ist der Gottheit vor Mit- 
leid der Kopf geplatzt, Die Schnelligkeit, mit der sie die Menschen zur Erld- 
sung führt, wird ausgedrückt in ihrer Erscheinung als Pford oder als Wirbelwind, 

aoo S, u, Kapitel XIV, Seite 489. 

aoı Dor Name Mafjugrt bedeutet „leblichen Glanz habend“. Vielleicht Fiogt 
diesor Figur oine historische Persönlichkeit zugrunde, Ein Mönch Namens 
Manjusı? hat olwa »50 Jahre nach Buddhas Tode, also zur Zoit des Königs 
Asoka, die huddhistische Lehre in Nepäl eingeführt und mag so zum göttlichen 
Wosen erhohen worden sein, — Die Gottheit heißt auch Marijudera oder Manju- 
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nätha, Sein Beiname ist Kumärablüta (oder Kunrardja) „dor Kronprinz 
Gewordene". Sein Lob enthält das Ganda-vyüla (= Avataıpsaka-sütra); vorgl, 
Winternitz, Buddh, Lit. pg. ade, Anm. 6, 

302 Kjiligarbha ist in China als Ti-ts’ang-wang ein Ilöllengolt geworden, 
In Japan spielt er als Ji-26 eine andro Rolle, — Er hat in verschiedenen meusch- 
lichen Gestalten auf Erden gowirkt, So ist or auch in einom koroanischen 
Prinzen, dor ein heiliger Mönch war,‘ incarnierl gewesen, — Vergl. do Vissor, 
‘Tho Borlhisattva Ti-ts'ang in China and Japan (Ostas. Zischr.). Volkstümlich 
wird auch Maudgalyäyana, der Schüler Buddhas, als Ti-ts'ung-wang bezeichnet, 
In dieser Eigenschaft erscheint er in zwei chinesischen Dramen, dio vino Sage 
behandeln, die auch dom „Allerscelenfeste“ zugrunde liogt, das am ı9. lage 
des 7. Monats gefeiert wird. (Siohe Anmerkung 328 zum I. Teil.) 

203 „Dessen Mutterleib der Luftraum ist,“ 

204 S. o. Kapitel I, Seite 315. 

205 Vaidürya (Veluriya) ist der „IIeilende Buddha“ (= Yao-shih-Fo, Yaku- 
shi-nyo-rai), nach einem Gebet, in dem er angerulen wird, im nüchsten Lehen 
dio elenden Bedingungen der jetzigen Existenz zu bessern, Br heißt auch 
Bhaigajya-guru. 2 

206 Nach der Üborsetzung des Namens Ananda („Wonno“) ist dieser Schülor 
zu einem Buddha der Freude (Uuan-hsi-Fo) gemacht worden. 

207 Über die kosmogonischen Vorstellungen s. u. Kapitel IX, Seite 417 Ifg. 

208 Der vorgeschriebene Sitz der Meditation ist der mit unlorgeschlagenen 
Beinen, die Füße aufeinandergelegt, den linken unter den rechten oder gekreuzt, 
dio Fußsohlen nach oben, die lände Slach aufeinander in den Schoß gelegt, 
die rechte oben, Die Haltung bei der Predigt ist dio gleiche, doch lingt dio 
linko Hand am Körper herab, wihrend dio rechto Ichrond erhoben ist, die Hand« 
£liche nach vorn gekehrt, 

209 Das Gewand des Buddha ließ im Ilinaydna dio rechte Sohulter enthlößt, 
während im Mabäyäna beide Schultern bedeckt sind. Nach Tibet wurde dio 
altindische Darstellung mit bloßer Schulter übertragen, In Glina zeigen daher 
dio älteren (Zoistischen) Darstellungen den bekleidelen Typ des jüngeren Ma- 
hayäna, die von 'ibeb ausgehenden späleren (lamaistischen) Darstellungen \la- 
gegen den entbloßten Typ der altindischen Auffassung. Die Behandlung des 
Faltenwurfes ist stets «die griechische, — Buddha erscheint slots barllos und 
niemals als Grois, auch bei don liegenden Nirviya-Figuren nicht, Nur selten 
kommen in China und Japan Darstellungen mil kleinem Schaurrbart und 
schwachem Kinnbart vor. Das Uaar ist kurzgeschnitten und zu regelmäßigen 
Locken umgebildet, Dor Bodhisattva hat das volle, ungeschorene Ilaar dos 
Königssohnes, das Gaulama bei der Flucht aus dom Palasto abschnitt. Der 
Arhat hat den kahlen Kopf des Asketen und die magere, olt abschreckend hißliche 
Gostalt des Betilers, Das Mönchsporträt artet in China und Japan oft zur Cari- 
calur aus. Die Buddha-Figur weist die Schönheilszeichen auf (lakgana und 
anuyyaljann — 5. 0, Kapitel IH, Seite 310; sie sind aufgezählt bei Grün“ 
wedel, Buddh, Kunst in Indion, pg. 1a0/tar), die den Cakravartin und den 
Buddha kennzeielmen. Charakteristisch ist der Auswuchs auf dem Wirbel dos 
Kopfes (ugntsa) als „Intelligenzknorren“ (hosse de sagesse), das Tlöckchen 
zwischen den Augenbrauen übor der Nasenwurzel (ürnd), die in der Kunst durch 
einen Lockenbusch und einen Edelstein angedeutet worden, die Jangen Arme 
und großen Ohrlappen, fernor «das Zeichen dor Svuslika auf dor Brust, das 
Symbol des Rudes (als Zeichen der Königsmacht und Gesetzeskraft) auf Hand- 
flächen und Fußsohlen, 


Anmerkungen zum II, Teil 579 





310 So erscheint z, B. die Kuan-yin mit 3 oder ız Gesichtern, ı3 Köpfen, 
2, 4 6, ıo Armen und schließlich sogar mit; 1000 Nänden und 1000 Augen 
als Ch'ien-shou-ch’ien-yon-ta-tz’u-ta-pei-Kuan-shih-yin-P‘u-sa. Auch Maüjusrt 
heißt „König der Lehre mit 1000 Armen, die 1000 Almosenschalen halten“ 
Ch'ien-pei-eh'ien-po-chiao-wang. 

aıı Dies zeigen z, B. auch die zahlreichen Seulpturen von Buddhas, Bodhi- 
saltvas und ‚Arhats am Felsentore Lung-mön am Huang-ho in IIo-nan, die 
dort im VI, Jahrhundert und später ausgeführt wurden. (Gf. "Perezynski, Von 
Chinas Göttern, 1920) 

ara Ein Eingehen auf Fragen der Ostasiatischen Kunst im einzelnen liegt 
ebenso wie eine nähere Darstellung der buddhistischen Litteratur außerhalb des 
Rohmens dieses Buches. Es kann genügen, für diese Gebiete auf die einschlä- 
gigen Werke hinzuweisen: für die Litteratur besonders auf Winternitz, Gesch, 
d, Ind, Litt.; S. Beal, Buddhist Lätterature in China — für die Kunst auf 
Grünwedel, Buddh, Kunst in Indien; die Werke von Münsterborg, Kümmel, 
Cohn sowie zahlreiche Publicationen neuester Zeit, die wertvolles Anschau- 
ungsmaterial enthalten. (Siehe auch den Litteraturnachweis.) 

213 Märtct bezeichnete im Brahmanismus eine Lichigottheit, männlich oder 
weihlich aufgefaßt, als Sohn des Brahmä und Vater des Sürya, als Mutter 
von Sonne und Mond und Himmelskönigin, die auf dem Großen Bären thront, 
Sie ist dann mit Candi (= Durgä) identificiert worden. — Die Bedeutung in 
Japan s, u. Kapitel XV, Seito 5ır. 

arı Wärttt war eine Räkgasi, die die Kinder der Menschen fraß. Sie be- 
kehrte sich dann zur Lehre Buddhas und wurde aus einer „Teufelsmutier“ 
(kuei-tse-mu) eine Schutzgöttin der Kinder (pao-hu-hsiao-er-shen), 

arh Sio werden daher gewöhnlich dargestellt als Menschen mit einom Kopf- 
putz von Schlangen, —- Das Wort Näga ist etymologisiert worden als n-äga „die 
nicht kommen (gehen) können" und danach chinesisch mit „pu-lai“ wiedergegebon. 
— Zu den Schlangendämonen gehört auch Mahoraga (= Mahd-ura-aga) „der gioße 
Bauchgänger, — Der.indische Schlangenglaube berührto sich mit dem chino- 
sischon Drachenaberglauben, 

216 Die indische Vorstellung der Prein als hungriger Gespenster ist mit dom 
chinesischen Glauben von don Obdachlosen Geistern ohne Nachkommen Yerstor- 
bener (li) verschmolzen, Beido heißen „Verwaiste Soelen‘ (ku-hun) uder 
„ungrige Geister“ (&-kuci). 

ary Das Leben in diesem Paradiso ist nicht nur leidlos, sondern £roudvoll, 
Es ist" 'kein Zustand der Bowußtlosigkeit und Unpersönlichkeit, die Seligen ge- 
nioßen ihr Gluck in positivem Sinne, unter überirdischer Musik und himm- 
lischem Blumenregen. — Wenn eine Frau im Westlichen Paradiese wiederge- 
boren wird, so wird sie dabei zugleich in einen Mann verwandelt, 

218 Es werden auch noch andre Namen für besondere 1Iöllen genannt, außer 
der doppelten Reihe der 8 heißen und 8 kalten Groß-Iöllen. Zum Teil sind 
dieso Namen rein onomatopoielisch, um das Eniseizon, lIeulen und Zähneklap- 
pen auszudrücken, 

arg Hierin liegt ein Zugestindnis des Buddhismus an die chinesische Tor- 
derung der Familienpietät, , 

220 Dies mag auf falscher Etymologie des Wortes Avtci beruhen, das Jio 
am tiefsten gelegene Religion bezeichnet, dem aber ein negaliver Sinn: gegeben 
wurtdo, wonach die chinesische Übersetzung, neben chi-k'u „Äußerste Qual“, 
auch wu-chien-yü „Hölle ohne Unterbrechung, ewige Verdammnis“ gebildet wurde, 


ar 


580 Anmorkungen zum II. Teil 





a2ı Die zehn NMöllengöller spielen eine wichlige Rolle im Taoismus. Vor 
ihrem Tribunal werden die Toten abgeurteilt durch besondoro Hötlonrichter 
(pan-kuan) nach denı Verfahren des chinesischen Gerichlswosons. 

323 O. Franke, Die Ausbreitung des Buddhismus von Indien nach Tur- 
kostän und China, Archiv für Religionswissenschalt, Bd. XII, 1909; 8. Lövi, 
Notes chinoises sur I’Indo: V, Documents sur lo Bauddhisme Indien dans 
l’Asio Centrale, Wanoi 1906. — Auf Grund der Vinaya-Texte scheint 04 wahr- 
scheinlich, daß der Buddhismus zuorst in der Form dos Ilinaydna «durch diroete 
ULortragung von Nordindien in China eingeführt worden sei, daß damals das 
Mahäydna in Centralasien noch nicht bestanden habe, dieses sich erst vom 
I, Jahrhundert post ab in Ost-Turkestän ontwickelt habo und dann jnlolge 
ongeror Berührung mit China auf chinesischen Boden übartragen worden aoi, 
wo es dio zuerst oingeführle Form des Hinaydna allmählich vordrüngte, so daß 
es mit dem IY, Jahrhundert alleinherrschend wurde. 

223 A. Römusat, Ilistoire de la ville de Khotan, 1820, 

324 Dabei wäre os immerhin nicht ausgeschlossen, daß Nachrichten über 
Indien gewonnen worden wären. — Hiorzu: O. Frauke, Zur Frage der Ein- 
führung des Buddhismus, MOS, gro; A. v. Rosthorn, Die Ausbraitung der 
chinesischen Macht in südwestlicher Richtung, 1895. 

225 Vergl,. E. Bitel, Threo lectures on Buddhism, pg. 21, a3; 8. Baal, 
Buddhism in China, pg. 47/48. 

226 H. Maspöro (Le songe ol l'ambassado de l’empureur Ming-ti, im Bullotin 
de Ecole frangaise d’Extröme-Orient, tomo X) erklärt die Geschichte dos 
Traumes für eine Legende, 

227 Dio orsten WÜborsetzungoen geschalon durch Käsyapa Mätanga (Olin- 
shö Mo-töng), der als erstes Werk das „Sütra von 4a Abschnitten“ (Szu-shih- 
er-ohang-ohing) im Kloster Pai-ma-szu ins Chinasische übertrug, und durch 
seinen Begleiter Dharmanında (= Fa-lan), der zwischen 68 und 70 fünf 
Werko übertrug. Ein eifiger Übersetzer wurde dann vor allem ein parthischer 
Prinz, der unter dom Möuchsnamon An-ch'ing in der Zeit von xd4g-170 vom 
schiedene Schriften hoarheitete, 

328 Als aolcho sind sio durch einen Vorsatz zu ihrem Namen bezeichnet, der 
ihr Meimatsland angiebl, wie z. B. Chu-Ya-lan == Dharmanında aus Inlien 
(Chu), — Ihre Namen sind religiöse Beinamen (fa-ming), wie sio buldhistische 
Mönche beim Eintritt in don Orden annalımen, während sis zugleich ihre woli- 
lichen Namen oblegton. Dieser Brauch ist dann auch von Chinesen goüht wor 
den, wenn sio als Mönche in ein huddhistisches Kloster traten. — Dio Namen 
fremder Autoren worden in China, wie überhaupt alle Bigennamen aus dem 
Sanskrit, in doppelter Weiso wiedorgegoben, einmal durch lautliche Ümschrift 
(Translitteration), sodann durch sinngomäßo Üborsotzung (Tradustion), 

229 Unter der Chio-Dynastie (265—429) wurdo die Tütigkeit dor Übersetzung 
aus dem Sanskrit ins Chinesische eine lobhaftore, Die Mängel der orston Ühor- 
tragungen wurden vorbessert, Binon großen Aufschwung nahm die buddhistischo 
Litteratur in China, als dor berühmte Kumärajiva (lung-shou) um A4vo nach 
Ch’ang-auı berulon wurde, Er wurdo ein außerordontlich £ruchtbarer Übor- 
setzen, dom zahlreiche Werke ihro Üborlragung vordankon, Unter dor großen 
Zehl von Mönchen, die seine Arbeit forlsetzten, sind vor allem zu nennen: 
Diharmarakga (= Fa-löng) um 420, Ratnamogha (= Pao-yün) um Aldo, Pura- 
märtha (== Chönti) um 550, Dharmapäla (== Hu-fa) um 6do. 

230 Diese Berichte dar chinesischen Pilger haben mehrfache ouroplische Übor- 
setzungen und Bearbeitungen gefunden, durch Römusaat, Julien, Boal, Logge, Giles, 
Chavannes, Nouniann, Bretschneider, Pakakusu, 
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332 Solche Verfolgungen fanden statt: 446 unter Kaiser T’ai-wu-t der Wei- 
Dynastie, 458 unter Isiao-wu-ti der Sung-Dynastie, 673 unter Wu-ti der Nörd- 
lichen Chou-Dynastie, 

283 Dieser Katalog aus dem Jahre 52a ist erhalten unter dem Titel Ch’u-san- 
ts'ang-chi-chi, 

233 Der damals angefertigte Katalog, in dem die buddhistischen Schriften in 
7 Klassen eingeteilt waren, ist nicht erhalten, Der nächste Katalog stammt aus 
dem Jahro 684. 

234 Kataloge des Tripifaka wurden zu verschiedenen Zeiten angefertigt, so 
1306 unter der Mongolen-Dynastie (Ta-ts‘ang-shäng-chiao-Ta-pao-piao-mu), 1600 
unter der Ming-Dynastie (Ta-Ming-san-ts'ang-shäng-chiao-mu-lu), 1735 unter der 
Mandschu-Dynastio (Ta-Ch‘ing-san-ts'ang-shöng-chiao-mu-lu). — Während der Herı- 
schaft der Ming-Dynastie wurde ein sorgfältiger Druck des Tripifaka (Ming-pön) 
veranstaltet, während der Poriode Yung-lo (14o3—a5) == Nan-ts'ang und während 
der Periode Wan-li (1573—ı620) = Pei-ts'ang. Nach den Platten dieser Ming- 
Ausgaben wurden in Japan 1586 und ı6&r Neudrucke hergestellt im Plattendruck 
zu 2100 Binden. In den Jahren ıg02--12 wurde im Typen-Verfahren ein japani- 
scher Neudruck vom Verlage Zö-kyö-sho-in zu Kyö-to angefertigt, der 3386 Worke 
in rogy Bänden enthält, in einer Ilauptsammlung (dai-zö-kyd) und einem Nach- 
trago (zoku-zö6-ky6). — Eine Übersicht der Worko ist gegoben in: S. Beal, 
Cataloguo of the Buddhist Tripitaka as known in China and Japan; Bun-yd 
Nan-j6, A Catalogue of the Chinese translation of the Buddhist Tripitaka, Oxford 
1883, worin 1662 Werko aufgeführt sind; E. Denison Ross, Alphabothical list 
o£ the titles of works of the Chinese Buddhist Tripitaka, being an Index to Bunyu 
Nanjo's Catalogue and to the 1905 Kyöto-Reprint of tho Buddhist Canon, Calcutta 
a0! A. Forke, Katalog des Pekinger Tripitaka der Kgl, Bibliothek zu Borlin, 
1916. 

235 Die Identification der chinesischen Texto mit entsprechenden indischen in 
Sanskrit und Päli ist noch keineswegs in vollem Umfangs erfolgt, Die Aufgabe 
wird wohl auch für oinen beträchtlichen Teil unlösbar bleiben, 

330 Die Einführung der Thec-Staude in China ist aber jedenfalls schon Trüher, 
wohl um die Mitte des IV. Jahrhunderts, erfolgt, In Japan wird der Thoebau 
zuerst 729 erwähnt, 

237 8. u. Kapitel XII. 

238 S, u. Kapitel XII, Seite 464 Eig. 

239 Diese Schrift ist übersetzt bei de Groot, Sectarjanism, pg. 36 ffg. 

a4o Üborsetzt bei do Groot, Sectarianism, pg. 43 Lig. 

ahı Die erlaubte Zahl wurde damals Fostgesetzt auf 5358 buddhistische Klöster, 
3335 für Mönche und 2123 für Nonnen, mit insgesamt 75 534 Mönchen und 
60.576 Nonnen; 1687 taoistische Klöster, 776 für Mönche und 988 für Nonnen. 

ata Sio trug den Titel Fo-ku-piao „Bittschrift wegen des Buddha-Knochens“, 
Sio ist übersetzt bei de Groot, Sectarianism, pg. 53 fg. 

add Dies wird der Gosamtzahl der nach damaliger Registrierung existierenden 
ziemlich gleichkommen. Der kaiserliche Befehl wurde freilich nicht in vollem 
Umfange ausgeführt, 

add Es sollen damals 3336 Klöster aufgehoben worden sein, 

a45 Hubilai degradierte im Jahre 1281 den Confucius von einem „Heiligen“ 
(shöng-jön) zu einem „Weisen“ (hsien-jön). Er ordnete eine Verbrennung der 
taoistischon Literatur an. — Unter Hubilai gab es in China 42 318 buddhistische 
Klöster mit a18 148 Mönchen, 

348 5. u. Kapitel XIV, Seito 484. 
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al „ls sollen verworfen werden die fulschen Kotzoreion (i-twan), damit hoch- 
gehalten werde die orihodoxa Lehre (chöng-hsüch)“ — Über die Ketzorgosatze 
Ausführliches in do Groot, Seclarianism. 

248 Es wird bei den Mandschu-Kaisern wohl auch eine gewisse persönliche 
Vorliebe für den lamaistischen Kult bestanden haben. Sie spricht sieh aus in 
den Tempelbauten ihrer Sommorresidenz in Jehol (Jö-ho = Ch’öng-tW-fu), Das 
Privatleben dos Kaisors ist aber völlig unabhängig von seiner politischen Stellung- 
nahme. \ 

adg Möng-tso lib. TIL, a, cap. IX. 

abo In der Inmaistischen Anschauung wurde or als eine He-Incamalion les 
Mafijusrt betrachtot, 

351 Nierübor: do Groot, The mililant spirit of Iho Buddhist clergy in China, 
Young-pao ı8gr. 

252 Schon die Tai-p'ing-chiao (s. I. Teil, Kapitel XII, Seite 200) zu lnde 
der Han-Zeit hat als taoislische Secte auch buddhistische Züge aufzuweisen ge- 
habt, Ausgesprochen buddhistischen Charakter trug dio „Gosellschalt des \Veißen 
Lotus“ (Pai-lien-chino), wolche bei den Roebellionen von 1568 und 632 in dor 
Ming-Zeit polilisch lälig war, — Übor die Entstehung des „Woißen Lotus“ uud 
ändror Geheimgesellschaften siehe de Groot, Sertarianism, 

353 „Der chinesische Buddisnius besteht aus 5 Teilen Chinesentum, und zwar 
davon 3 Teilen Taoismus und a Teilen Confueianismus, 8 Toilon indischen Kullur- 
gutos und 2 Teilen eigentlichen Buddhismus.“ (Faber) 

254 Die Ähnlichkeit der Gedanken — dio Lreilich nur eine Ähnlichkeit auf den 
ersten Blick ist und sich bei genauer Prüfung als eine Übereinstimmung ia den 
Rosultaten orweist, die von ganz vorschiedonem Ausgangspunklo aus gewonnen 
worden und in den Moliven vollkommen entgegengasotzt sind --, bösunders die 
Factoren dos Nogativismus und der (an sich unehinesischen) Askoso in beiden 
Systemen, hat später — wohl ersl im IV, Jahrhundert — auch hei don Chinesen 
zu einer Verknüpfung dor Personen ihrer Stiller geführt in Legenden, nach 
denen sowohl Buddha nach China gekommon als auch Tao-tso naclı Indien ge- 
wandorl sein soll, Buddha wurdo vom jüngeren Tapismus uls dor ja Indion 
wiedorgeborene Lao-Ise angesuhon, und Lao-tso habe meh seinen Yorschwinden 
aus China die Linder des Westens zu soinor Lehre bokohrl, (Vorgl. I. 'Toil, 
Kapitel XII, Seito 181.) — Schon Sonart (Mseai sur In lögendo du Boudılha, 
Paris 1882) hat das Leben Buddhas als einen Sanuonmylhus deuten wollen (8. 0. 
Anm. 35). De Groot faßı den Buddhismus im Sinne seines „Univarsismus" als 
eino Naturlehro auf, Buddha set ein Vertreter der Sonne, die die Monschhoit ho- 
leuchtet, Jede aufgehonde Some sei oin nouor Buddha, „So sind in der Ver- 
gangenheit unzählige Sonnen als Bodhisattvas erschienen, haben die Wosen zur 
Saligkeit geführt und sind als Buddhas ins Nirväya gosunken.“ Nirvana sei gleich- 
bedeutend mit dem taoistischen „Wu-wei“ (tatsüchlich wird der Bogeiff des 
Nirväpa in chinesischer Ühersotzung auch mil wu-wei wiedergogobon; «die Vor- 
stellungen in der Lehro Buddlıas und Lao-Iso’s sind abor nicht in Beziehung zu 
solzen). Buddha handle auch nicht; wie dor lavistische Ileilige sitz 6r da und 
leuchte, — Diese Theorie vom „univorsislischen Charaktor das Mahäyäna-Biuldhis- 
mus“ hat de Grool ausgeführt in: Der Thäps, Ablı, d, Akad, d. Wiss. Berlin, 
1919. Sio bildet einen Yeil seinor Ilypothese, nach der sich ihm Tno-Lehre und 
Buddha-Lohro als Zwillingskindor oinor gemeinsamen asiatischen Uranschaunng 
des Universums darstellen, der vielleicht auch die Religion von Bahylon au- 
gehört hat, 

355 Wierzu: Grube, Die chinosischo Volksreligion und ihre Boeinflassung durch 
den Buddhismus, Globus 1893, 
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258 Vergl. hierzu: II, Hackmann, Buddhism as a religien (Probsthain, Orient. 
Ser, 1910), pg. 237; L. Wieger, Bouddhisme chinois, Introduction, pg. 102 £fg. — 
Einen wertvollen Beitrag zur Kenntnis der Secten hat H, Hackmann gegeben: 
Dio Schulen des chinesischen Buddhismus, MOS, ıgıı. 

357 8. w. Kapitel XY, Seite 504 Ifg. 

258 S. o. Kapitel VU, Seite Aor. 

aög S. o. Kapitel VI, Seite 383. 

260 Die San-lun sind: das Mädhyamika-Sistra (— Chung-lun) und das Dvädısa- 
nikäya-Sistra (= Shih-or-mön-Jun) des Nägärjuna und die Sata-Sistra (= Po-lun) 
des Äryadeva, 

26: Das gleiche Dogma kehrt auch bei andren Schulen wieder, so Nr, III 
und VI. 

262 Nach dem Grundsatze: „Ohne Wissen gibt es keine Meditation; ohne 
Meditation gibt es kein Wissen. \Ver beides, Wissen und Meditation, hat, ist 
nahe dem Nirväna.“ 

263 Dies sind vor allem: das Amitäbha-vyüha (= Wu-liang-shou-ching), ins 
Chinesische übersetzt 25a durch Sanghavarman (= Säng-k’ai); das Sukhävatt- 
vyüha (= A-mi-t'o-ching), übersetzt 403 durch Kumärajtva (= T’ung-shau); 
das Amitäyur-dhydna-sütra (== Kuan-wu-iang-shou-ching), ubersetzt 424 durch 
Kälayasas (== Shih-chäng). 

264 So heißt es, daß die Ch’an-Secte „ihre Tußspur vernichtet und im leoren 
Raume wandelt“ (chüch-ehi k'ung-hsing). 

265 So lautet oine charakteristische Erzählung: Dor Meister 'Tan-ka nahm 
einst auf einer Winterreise ein hölzernes Buddha-Bildnis und machte sich damit 
ein wärmendes Feuer, Ein Vorübergehender schalt ihn wegen des Fravels. Er 
antwortete: „Ich will nur die Buddha-Essenz aus der Asche gewinnen,“ Der 
Andya-woltete: „Was wird ein hölzerner Schädel Buddha-Essenz enthalten?“, 
und Tan-ka sagte darauf gelassen: „Was schillst- du mich also?“ 

266 Bin Beispiel dieser Gesinnung war in Japan dor durch seinen beißendon 
Spolt berühmte Abt Ik’-kyd (1dg4—ı48r). \ 

207 Vergl. hierzu: Okakura Kakuro, Das Buch vom Theo (Insel-Bücherei, 
Nr, 274). — Sehr bezeichnend ist eino Parabel aus der Sung-Zeit, in der dio 
Ästhetik sich auf den Standpunkt dos Taoismus stellt: „SAkyamuni, Confucius und 
Lao-Iso saßen genieinsam yor einem Kruge Essig — dem Symbol des Lebens. 
Jedar tauchte seinen Finger in die Flüssigkeit, um sie zu kosten, Dor real 
denkende Confueius fand sie sauer, Buddha nannte sie in seinem Pessimismus 
bitter, Lao-tse als Äsihet dor Lebenskunst aber erklärte sie Tür süß.“ (!) 

268 Uber die Geschichte der Zen-Secte in Japan s. u. Kapitel XV, Seite 508. 
Vorgl. auch II. Haas, Die contomplativen Schulen des japanischen Buddhismus; 
Mitt, d, dtsch, Gosellsch. f, Natur- u. Völkerkunde Ostasiens, Tökyd 1905. 

a6g S. u. Kapitel XV, Seite 505. 

270 8, u. Kapitel XIV. 

arı Bezüglich der besonderen Dogmatik und der Entwieklung dor Hiorarchie 
des Lamaismus in 'Tibet siehe Kapitel XIV, 

273 Als ein Boispiel mag die Erklärung des magischen Spruches „Om-mani- 
padme-hum” aus dem mongolischen Bodhi-mör dienen: „Om-ma-ni-pad-me-hum! 
Dieso sechs Silben vereinigen das Wohlgefallen aller Buddhas auf einen Punkt 
und bilden die Wurzel aller Lehre. Sie sind der HHauptspruch, in dem der In- 
begriff aller Weisheit und alles Wissens voroinigt ist, und zugleich der Weg 
zur Rettung, — Der Berg Sumoru ließe sich wohl in einer Wagschale abwägen. 
Das große Weltmeor ließe sich wohl tropfenweiso erschöpfen, Die unermeßlichen 
Wälder, in Asche verwandelt, ließen sieh stäubchenweise zählen. Bine Einfessung 
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von 100 bero (ein Wogemaß von 8 Rufweiten) im Uinlange, mit Leinston Samen- 
kornern gefulit, von denen täglich nur eines herausgenommen würde, könnte am 
Ende leer werden, Abor die Tugenden, die sin einmaliges Ausspreihen den 
6 Silben bewirkt, sind durchaus unbereehonhar. — Om vernichtet die Qual (des 
Geborenwerdens und Sterbens bei den Göttern; ma vernichtet die Qualen im 
Reiche der Geister; ni vernichtet dio Qualen von Geburt, Krankheit, Alter und 
Tod bei den Menschen; pad vernichtes die Qual der gejaglen und vorfolglen 
Tiere; mo vernichtet die Qual des Hungerns und Dirstens dor Preta; huun vor 
nichtet die Qualen dor heißen und kalten Höllonreiche, — Diese 6 Silben ent- 
halten das Lob aller Buddhas, die Summe der Lehre, dio Grundlage allos Seins, 
Om verleiht den Sogen der Selbstaufopferung bis über die Grenze der Porsön- 
lichkeit; ma den Segen der Geduld bis über die Grouzo dos eigenen Willens; 
ni den Segen der Keuschheit bis über die Grenze allor Begierde; pad den Sagen 
de» Selbstbeschauung bis über die Grenze des Wissens; mo den Sogen dor prülcn- 
den Voısicht bis über die Grenze des Fassens und Begreifens; hu den Sogen der 
höchsten Weisheit bis uber dio Grenze der Außersten Coneontration, — Om ist ie 
Fülle der geistigen Weisheit; ma dıo Fulle der orbarmenden Gnade; ni der Leiter 
der 6 \Verensgattungen; pad der Vertilger aller Angst und Qual; ma dur Vor- 
nichter aller Sünden und Ärgernisso; hum dio Vereinigung alles Trolflichen und 
Vollkommenen in einem Punkte, — Möchten dureh den Segen dor 6 Silben 
alle Bewohner das Schneolandes (Tibet) den Weg der Erratung finden! Sie sind 
die Wurzel aller Erkenntnis, die Leiter zur Wiedergeburt als höhore Weson, dns 
Tor, das dio schlimmen Geburten verschließt, das Schiff, das aus dom Orcilang 
(= samsdra) hunuberfuhrt, die Leuchte, wolche dio schwarze Finsternis orhollt, 
der Besieger der 5 Übel, das Flammenmeer, das die Sünden verzehrt, der IIanmer, 
der allo Qual zerschlugt, der Freund und Begleiter zur Bokehrung," 

273 Mittel zur Erlangung der höchsten Erkenntnis sind im Sivaismıus nicht nur 
Meditation und Askese, Tugend und Frömmigkeit, sondern auch Zauberrilen und 
Beschwörungen sowio der Genuß von Wloisch und berauschendon Getränken, 
Geschlechtsyerkehr und sexuelle Excesso, 

374 „Cette horde grimaganto ol obscöne do gänies monstruoux, mullimmmen et 
polycsphales, jonglant avao dos jonets om des armen," (Wioger, Boudlhisine 
chinois, pg. 101.) 

376 Es wurde noch unter Kaiser Ch'ien-lung ein Tantra-sütra verfaßt, das dazu 
dienen sollte, durch Beschworung Regen herbeizuführen, das Ta-yıin-lan-chi-yü- 
ching von 1780. 

276 Mau hat darin einon Inufact schen wollen, der im Nördlichen Buddhismus 
durch christliche Beeinflussung eingofuhrt worden sei. — Über die Ähnlichkeiten 
im Kult des Lamaismus und der Katholischen Kirche siehe Kapilel XIV, Seite 4193. 

277 Pai-ma-szu und Fa-yim-szu, (8. o, Kapitel X, Seite 483.) 

278 Einigo vor ihnen wurden schon im vorigen Kapitel genannt, wio dan 
Kloster Kao-ming-szu auf dem T'ien-Uai-shan südlich Ning-po fur dio T'ien-lai- 
Secte; das Klostor Iui-chu-szu auf dem Pao-hun-shan östlich Nan-king für die 
Lu-tsung; das Klostor des Bodhidharma und seiner Nachfolgor aut dom Iuang- 
mei-shan nördlich Chiu-chiang-fa; das Kloster Tz'u-An-szu für dio Wa-hsiang- 
tsung. —- In der Nähe von Ning-po und Iang-chou halte die Ch’an-Scete ihre 
Hauptklöster; T’ion-ung-szu auf den T’ai-po-shan, A-chou-wang-szu  (\$oka- 
Kloster). Wan-shou-szu auf don Ching-shan, Ch’an-ytlan-szu auf den Ilsi-Lien-mu- 
shan, Ling-yin-szu und Ching-tz'u-szu, 

279 Die Legende erzählt, daß Samanlabhadra (== P'uhsien), auf einem weißen 
Blofanton aus Indien kommend, sich am Borge E-mi nioderließ, Am Fuße des 
Borges liegt das Kloster Wan-nien-szu, Bin Steintroppenweg führt zum Gipfel, 
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auf dem prächtige Tempel in der Ming-Zeit errichtet wurden, die später durch 
Brände zerstört wurden. Heute sind die meisten der Baulen verfallen. Der 
Borg ist das Ziel vieler Pilger. Die großartige Landschaft mit der gegen Osten 
steil abfallenden Bergwand, an der Grenze zwischen Kulturland und Gebirgs- 
einöde, ist von den chinesischen Dichtern oft besungen worden, so auch von 
Li T'ai-po, 

280 So Ta-chiao-szu, Chäng-chiao-szu, Pi-yun-szu, 

281 8. o. Kapitel VIII, Seite 416. 

282 S, I. Teil, Kapitel XVI, Seite 230, 

283 Sio führen verschiedene Titel: Säng-hui = Superintendent für die Klöster 
im Bereich eines Distrietes (hsien); Säng-chäng im Bereiche eines Departements 
(chou); Söng-kang im Bereiche einer Prafectur (fu), 

284 In Korea haben die Monche, wie die ganze Bevölkerung, weiße Kleidung. 
In Korea tragen sie auch Bürte, wahrend sie in China und Japan stets bartlos sin. 

285 Als Gesetz gelten die 58 Gebote im Brahmajäla-sütra (= Fan-wang-ching), 
Vorgl. do Groot, Le Code du Mahäyäna, Amsterdam 1893. 

286 108 ist eine heilige Zahl im Buddhismus, 

287 Siehe I. Teil, Kapitel XVII, Seite a4o u. Anm. 328. 

288 S. u. Kapitel XV, Seite 5ıh. 

389 Sarat Chandra Das, A brief sketeh of the Bon-pa-Religion of Tibet, Journ. 
of the Buddhist Texts Soc, 1893; Grunwedel, Der Lamaismus (Kultur der 
Gegenwart), pg. 140. 

ago Die Berichte hei Sanang Setsen (von 1662) von einor älteren Geschichte 
des Buddhismus in Tibet sind als unhistorische Constructionen anzusehen, — Der 
tibetische Historiker Täranätha (1573—1608) schrieb die Geschichte des Buddhis- 
mus in Indien, übersetzt von A. Schiefner, Petersburg 186g. Der Lama hJigs- 
med-nam-mkha (um 1800) schrieb die Geschichte des Buddhismus in der 
Mongolei (Hor-c'os-hhyung), übersetzt von G. Huth, Straßburg 2392—96. 

291 Diese Beziehung gab außer der religiösen Beeinflussung auch den Anlaß 
zur Übortragung des Schriftwesens von Tibet nach der Mongolei, Eino solche 
geschah zuerst durch einen Priester aus Sa-skya (Sa-skya- Pandita), dor 12/4552 
am Hofo des Mongolen-Ilän’s weilte, nach dem Vorbilde dor wigurischen Schrift, 
Dann machte Phags-pa-Lama unter Hubilai den Versuch, die tibetische Schrift 
bei den Mongolen einzuführen (Pliags-pa-Alphabeth), Schließlich wurde durch 
C'os-kyi-hod-zer, den zweiten Nachfolger des Phags-pa zu Sa-sıya, um 1300 
die vom Vigurischen abgeleitete Schrift erfunden, die dann für das Mongolische 
üblich blieb und in modificierter Form später auch auf das Mandschu ango- 
wandt wurde. 

29a Iubilai verlich dem Phags-pa-Lama den Titel „Kaiserlicher Lehrer“ 
(Ti-shih = hagan-u baksi). 

298 Umgekehrt wurde dem GuSi-Ilin vom Dalai-Lama der Ehrentitel Nomen- 
Hän (Ubelisch: c'os-kyi-rgyal-po == dharma-räja = fa-wang) verliehen, 

ag4 Pan-e’on ist eine Zusammenziehung des indischen Pandita (Gelehrter) 
und des tibetischen o‘en-po (groß); rin-po-c’o entspricht dem mongolischen erdeni 
(Kostbarkeit), 

295 Im einzelnen ist die Geschichte der Dalai-Lama eine höchst varworrene, 
Sio hat für die religiöse Entwicklung nur geringe Bedeutung. Die Träger dieser 
Wurde waren zumeist in unmundigem Kindesalter nur Puppen in der Hand ihrer 
Umgebung. Mehrere von ihnen wurden ermordet, vorgiftet, erwürgt, bevor sio 
oino Selbstundigkeit erlungten, Einige aber haben auch eins erhebliche Rolle in 
dor Politik ihres Landes gespielt, — Näheres darüber siohe bei Schulomann, 
Die Geschichte der Dalailamas, ıgır. 
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296 Als Tibel in äußere Beziehungen zu Hußland trat, regierte dort dio 
Kaiserin Kalharioa, Man erbliekte im ihr oino Inearnation der Götlin Tärd, der 
Sakti des Padınapfyi. Diosg Vorstellung blieb auch bestehen, als später ein Kaiser 
den russischen "Thron innohatle, 

397 Dor A. Dalai-Lama war ontdeckt worden in dem Kinde eins mongolischen 
Fürslen der Tümed, Er wurde in seiner leimat orzogen und lioß, als er mit 
14 Jahren nach Lha-sa übersiedelte, einen Stellvortreter in der Mongolvi zurück, 
Diesor war der ersto Maidari-Iutuklu (1002-35). Sein Nachfolger (1635— 1723) 
bogründeto das Kloster in Urga, — Täranätha ist ein Beiname ıles Majlroya. 

298 Der chinesische Kaiser kann einem Würdenträgor der lamnistischen Kirche 
dio Wiedergeburt in einem bestimmten Lande oder besonderer Rigonschalt ver- 
bieten (1). 

299 Sie wurden während des Boxer-Aufstandes von don europäischen Truppen 
vorbrannt (!). 

300 Man unterscheidet eine Schwarze Ausgabe yon Lhn-sa und eine Rote Aus- 
gabe von Peking. Von der orstoren sind Exemplare in Berlin und London, von 
der lotzteron in Paris und Petersburg vorhanden. — Bine mongolische Ühorsetzung 
des Kan-jur wurde 1ı604—84 ausgeführt, «dann 1733—a5 revidiort, ist aber nicht 
zum Druck gekommen (S. Anm. 299). 

3ar Nach diesem tibetischen Epos ist der miongolische Gosor-IAn angefertigt 
worden, dor 1716 in Peking gedruckt wurde, 

30a Die Woiße und Grüne Tärd haben sich in der chinesischen und nepälosischen 
Gemahlin dos Königs Srong-tsan-gam-po incarniert, Auch die Äbtissinnen zweier 
Nonnen-Klöster in Tibot werden als ständige Reincarnationen der heiden T&rd'a 
angesehen. (Vergl. auch Anm. 296.) 

303 Vergl. O. Franke, Beschreibung des Johol-Gobiots, 1902, 

304 Eine ausführliche Beschreibung des Wu-tai-shan und seiner Tempel onthält 
Edkins, Religion in Chiva, pg. 223—aA0. 

305 Dieso Vermutung wurde von dem Lazariston Iuc, der 1845 nach Lha-sa 
kam, ausgesprochen, Dor Jesuit Promaro bezeichnote die Imitalion des katho- 
Nischen Kultos in Tibot alg ein Work dos Toufols, — Man hat zur Erklirung 
auch auf dio angebliche Mission des Apostels ‘Thomas in Indien und China hia- 
‚gewiesen, 

300 Dor orsto Buropiior, der unsves Wissens nach "Tibet kam, war Fra Odorico 
dr Pordenone, der seinen Rückweg von China im Jahre 1330 durch dieses Land 
nahm, der dort auch „Missionare” (ohne Angabo welcher Art) vorfand, 

807 Es darf bei dieser Frage, ebenso wio hei den Ähnlichkeiten zwischen der 

Buddha-Logendo und dem Jueben Jesu, auch nicht vorgesson werden, daß umge- 
kehrt manche Formen dos christlichen Kultes von älteren orientalischen Vor- 
bildern abgeleitet waren, die ihrerseits auch Entlchnungen aus indischor Sphäre 
bedeuten können, — Jedenfalls ist os zuviel behauptet, wenn gosagt wird, daß 
Tsong-kha-ps für sein System den Kult und dio Organisation der Katholischen 
mal (Vorgl. E. Eitol, Threo leetures on Buddhism, pg. 46, auch pg. 80 
und 16.) \ 
" 808 Der Buddhismus besaß nur oino Liltoratur in chinesischer Spraulo, deren 
Erlernung für seine japanischen Anlıäager unerläßlich war, Dieser Umstand 
ist in erster Linie bedeulsım geworden Zür die enge Verbindung chinesischer 
Bildung und Wissonschaft mit der Verbreitung der buddhistischen Lehre in 
Japan. Er ist auch maßgebend gewesen für die eigenartige Entwicklung von 
Sprache und Schrift in Japan zu jenom verwickellen sino-japanischen System, 
das die buddhistischen Mönche orfanden und beim Volke verhreitetsn, (Vorgl. 
auch I. Teil, Kapitel XIX), 
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8309 Die Verwondung dieser Silbenschrift war dann freilich nicht die, welche 
man von ihr hätte erwarten sollen. Zwar entstand nun eine rein-japanische 
Kunstprosa, dio vom Chinesischen unabhängig war, aber das religiöse Interesse 
mußte die Verbindung mit den chinesischen Werken festhalten, So wurde 
durch den buddhistischen Einfluß die einheitliche Anwendung der Kana und die 
Ausbildung einer rein-japanischen Lilteratur verhindert, Ein eigentünlicher Pro- 
coß vielfültiger Vermischung der japanischen und chinesischen Elemente führte 
zu einer neuen Sprachlorm, zu deren Wiedergabe die chinesische Zeichenschrift 
unentbehrlich blieb, (Ausführliches über die Entstehung der sino-japanischen 
Mischsprache: F, E, A. Krause, Aufgaben und Methoden der Sinologie; 
Sprache und Schrift in China und Japan, 1919.) 

3ro Der Letztere wird daher von der intoleranten Nichi-ren-Secte als Ieiliger 
vorohrt unter dem Namen Sei-shö-kö, 

311 $. I, Teil, Kapitel XIX. 

3:2 S. o. Kapitel XII, Seite 4ög. 

813 Die Yü-zu-nem-Bulsu stellt eino Vereinigung der Ke-gon-Secte mit den 
Lehren der Jö-do dar (s. u.). 

314 Namentlich die beiden Hon-gwan-ji-Tempel in Kyö-lo, 

315 Nach einer japanischen Legende soll Bodhidharma (Daruma), det Be- 
gründer der Meditations-Schule, selbst zur Zeit dos Prinzen Shö-toku als Bettler 
in Japan erschienen und dort nach Verkündigung seiner Lehro gestorben sein, 

316 5. 0. Kapitel XII, Seite 468. 

317 5. 0, Kapitel XII, Seite 464. 

318 Diese sind: Ken-nin-ji, Ken-chöd-ji, To-fuku-ji, En-gaku-ji, Nan-zen-ji, 
Peak; My96-shin-ji, Ten-ryd-ji, Ei-gen-ji, Sö-koku-ji in Kyö-to und Kama- 
kura. 

319 Nach einer japanischen Legende soll er Sonne und Mond verschluckt 
haben, so daß soin Leib durehscheinend wurde, 

320 Tr gilt als Golt des Gedächtnisses, weil er die Redon Buddhas aufzeichnete, 

32x Dor Ililfesuchendo reiht die Stelle der Statuo des Bin-zu-ru, wo er soin 
Leiden verspürt, 

893 Sie sind rol und schwarz dargestellt; daher heißen sie im Volksmund 
Ako-oni und Aoi-oni der Rote und der Schwarze Teufel, 

333 Über die Vier Welthüter (lokapäla) s. o. Kapitel IX, Seite Zar. 

dat 8. 0, Anm. ard. — Die Vermengung mehrerer Figuren ist auch sonst 
in Japan häufig, Fu-d6 wird stots in schrecklichor Gestalt dargestellt, mit einem 
Schwert und von Flammon umgeben, auch als ein um ein Schwert geringelter 
Drache, Dor Name, der den Buddha Aksobhya bezeichnet, ist auf den furcht- 
baren Siva übertragen worden, Als Rächer böser ‘Taten hat Fu-d6 gewöhnlich 
zwei Begleiter, Kon-ga-ra Dö-ji und Sei-ta-ka Dö-ji, — Siva tritt auch auf 
als der Unersättlicho (Acala = Mu-gen-soku), 

395 $. I, Teil, Kapitel XVII, Seito 247. Unter ihnen erscheint abermals 
Bi-sha-man (== Vai$ramana), der Welthüter im Norden, in dor Eigenschaft als 
Golt der Stärke und Tapferkeit, Ben-ten, die Göttin der Musik, Freude, Schön- 
heit und Liebe, ist die indische Sarasyatt, Ho-tei, der Gott des Bohagens und 
der Zufriedenheit, wird mit Maitreya (Mi-roku) identifieiert, Dai-koku bedeutet 
Mohä-käla (== $iva), dor hier als ein Gott des Reichtums auftritt, Fuku- 
rokusjü und Jü-rö-jin sind die taoistischen Genion des Glückes und Langen 
Lebens, E-hi-su endlich ist der shintöistische Gott des Fischfanges, der Nalı- 
xung und dos Iandels, 
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396 Dies lediglich, weil die Zeichen, mit denen das japanische Ö-kuni ge- 
schrieben worden, sino-japanisch Dai-koku gelesen werden (obgleich Dai-koku 
als Wiedergabe von Mahä-käla eine andre Schreibung hat). 

327) Allerhand Material zum Gespensterglauben des japanischen Volkes enl- 
halten die Schriften von Lafendio Hearn, vor allom Kwai-dan, 

328 Diose sind: Himmel (ten-j6-d4), Menschenwelt (nin-gen-dö), Dimonen- 
reich (shu-ra-dö), Tierreich (chiku-shö-dö), Ort der Hungrigen Gespenster (go- 
ki-dö), IIolle (ji-goku-d6), 

329 Im Gegensatzo zu den im Tempelinneren aufgestellten Kultbildeoin heißt 
eine Buddha-Statue im Freien ein Nure-Botoko (nureru = naß worden), 

«330 Daher bedeutet „das Kopfhauı scheren" (lei-hatsu suru) soviel wie 
Mench werden. 

33x Auch andres Fleisch wird gegessen, So verkauft man Wildpret unter 
der Bezeichnung „Berg-Walfisch“ (yama-kujira), um os auch den Buddhisten cı- 
laubt erscheinen zu Jassen, 

332 Als Gelubde übernimmt man „hundortmaligen Tempelbesuch” (hyaku- 
do-mahi) und fuhrt dies auf leichto Weise aus, indem man vor dem Tempel 
immer einen Schritt vorwarts und einen ruckwarts tut, wobei jede Annaherung 
als ein neuor Besuch des Hoihgtums gerechnet wird, 

333 Hıierubor: O, Franke, Eın buddhistischer Reformversuch in China, T'oung- 
pao, 1909. 

334 Das gleiche Bestreben zeigt sich auch in der oberflächlichen und unvor- 
standenen Beschaftigung Voeler mit Gegenständen Ostasiens, vor allem in dor 
Modekrankheit der Schwarmerei für die Philasophie des Lao-ise, 

335 Dieser Giundsatz lag auch schon dor eklektischon Vernunftroligion zu- 
grunde, dio Kaiser Akbar in der zweiten Ilalfto des XVI. Jahrhunderts in 
seinem indischen Reiche begtundete, die nicht nur einen Ausgleich des Ge- 
gensatzes von Isläm und Hinduismus oistrobte, sondern einen großarligen Ver- 
such darstellto zur Schaffung einer Lelre, die auf der Basis eines othischen, 
Rationalismus, frei von allem zeligiöson Fanatismus, Lur die gesamte Meusch- 
hoit dor Erde Geltung haben sollte, 

336 Fur den letzten Abschwitt ist benutzt worden der Aufsalz von R. Sıube, 
Indion und dor Westen in „Licht dos Ostons“, 922, 


vareruaz- 
4, ® 


er ge 


% 


Es erscheint gleichzeitig mit diesem Werke im 
gleichen Verlag das im Vornort orwahnte Beihaft: 


TERMINOLOGIE 


UND NAMENVERZEICHNIS ZU RELIGION UND 
PHILOSOPHIE OSTASIENS 


Beiheft zu 


JU-TAO-FO 


DIE RELIGIÖSEN UND 
PHILOSOPHISCHEN 
SYSTEME OSTASIENS 


voN 
DR T.E.A. KRAUSE 


200 Seiten Gr,-8°. Handschriftlich in lithographischer 
Wiedergabe. Grundpreis steif broschiert . .. N. 3,— 


Die Abnahme des Buches 
verpflichtet nicht zu der dos Beiheftos, das eino 
füachwissenschaftliche Ergänzung des Inhaltes vor- 
liegenden Workos bildet, (Siehe Vorwort Soite 11.) 
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GESCHICHTE DER PHILOSOPHIE 
IN EINZELDARSTELLUNGEN 


IIERAUSGEGEBEN VON GUSTAV KAFKA 


Sn 

Die nit einem Stern versehenen Binde sind bis zum Eriahe 1923 erschienen, «lie 

weiteren Bilude werden in tascher Folge erscheinen, Die helgesetzten Preise sind 

Grundzaklen, die mit der Schlilsselzatl des Borsehvereins tmult pilztert werden Für 

das Ausland elten diese Grundpreise als Schweizer Franken Dje Grundzahlen der 

weiteren Hin felton werden je nach dem fang sich zwischen M, 3,— und M. 5, 
bewegen Ein Einheltspreis lleß sich lelder nicht aufrechthalten, 


1. Das Weltbild der Primitiven: Peiv-Doz. Dr. F. 
Gräbner, Bonn. i 
2. Indische Philosophie: "Prof. Dr. O, Strauß, Kiel.’ 
3, Philosophie des Judentums: Prof, Dr, H, Redisch, 
ıen, 
*4, Philosophie des Islam: Prof. Dr. Max Iloxten, 
Bonn; brosch. M, 4,—, geb. M. 5,—. 
5. Chinesische Philosophie: Priv.-Doz, Dr. FE, A, 
Krause, Heidelberg. 
*6, Die Vorsokratiker: Professor Dr. Gustav Kafka, 
Dresden; hrosch, M, 3,—, geb. M. 3,50, 
+7, Sokrates, Platon und der Sokratische, Kreis: 
derselbe; brosch, M. 3,—, geb. M. 3,50. 
*8, Aristoteles: deısolbe; brosch. M. 3,—, geb. M, 3,50. 
9. Der Ausklang der antiken Philosophie und das 
Erwachen einer neuen Zeit: Prof. Dr. Gustav Kalka, 
Drosden, und Prof. Dr, Hans Bibl, Wien, 
*10, 11. Augustin und die Patristik: Pıof, Dr. Hans Eibl, 
Wien; brosch. M. 5,50, geb. M. 7,—. 
12. 13. Thomas von Aquin und die Scholastik: 


Prof. Dr. Artur Schneider, FrankfnlaM, + * 


*14, Die’ philosophische Mystik des Mittelalters: 

Dr. Josoph Bernhart, Münchon ;brosch. M.4,—,geb.M.5,—. 

15. Die Philosophie der Renaisgance: Priv.-Doz. 
Dr. Aug. Rıckel, Marburg. 
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*16. 17. Descartes und die Fortbildung der Karte- 
sianischen Lehre: Prof, Dr. Freiherr Cay von Brock- 
dorff, Kiel; brosch, M. 3,50, geb, M. 4,—. 

*18. Spinoza: Prof, Dr. Bernhard Alexander, Budapest; 
brosch. M. 3,—, geb. M. 3,50. 

19. Leibniz: Prof. Dr, Alfred Kastil, Innsbruck. 

20. Bacon und die Näturphilosophie » Prof, Dr. Wal- 
ter Frost, Riga, 

*21. Hobbes und die Staatsphilosophie: Prof, Dr. 
- Richard Honigswald, Breslau. 
*22..23, Locke, Berkeley, Hume; Prof. Dr. Robert Rei- 
ninger, Wien; brosch. M. 3,50, geb. M. 4,—. 


24, Die englische Aufklärun sphilosophle: Prof,Dr, 


Freiherr Cay von Brockdorff, Kiel, 


*25. Die französische Aufklärungsphilosophie: Priv.- 

Doz. Dr. O.Ewald, Wien; brosch. ca. M, 3,—, geb.M. 3,50, 

26. Die deutsche Auch ung sphllosopkile: Prof. Dr, 
Günther Jacoby, Greifswald, 


*27. 28. Kant, seine Anhängerundseine Gegner: Pıol. 
- Dr. RobertReininger, Wien; brosch, M. 4,—, gob. M. 5,—. 


*29, Fichte: Prof. Dr. Heinz Heimsoeth, Marburg; brosch, 

M. 3,50, geb. M. 4,—. 

30. 31. Schelling und die romantische Schule: 
Dr, H. Knittermeyer, Bremen, 

32. 33. Hegel und die Hegelsche Schule: Prof. Dr. 
W. Moog, Greifswald. 

34. Schopenhauer: Prof,Dr.Heinrich Hasse, Frankfurta.M, 

35. Herbart u. seine*Schule: Prof. Dr. G. Weiß, Jena, 

36. Lotze und Fechner: Prof. Dr. Max Wenischer, Bonn. 

37. Nietzsche: Prof. Dr. Heinrich Hasse, Frankfurt a, M. 

38. Der Materialismus des 19. Jahrhunderts: Prof, 
Dr. Aug. Gallinger, München. 

39. Comteu.derPositivismus:Prof.Dr.M.Schinz, Zürich, 


40. Mill und der Empirismus: . Prof. Dr. Bernhard 
Alexander, Budapest. x 
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Schriften von Professor Friedrich Heiler: 


DER KATHOLIZISMUS, seine Idee und seine Erscheinung. 
Von Fr. Heiler, o.Prof. der Religionsgeschichte in Marburg- 


völlige Neubeatbeitung der schwedischen Vorträge über „Das 
Wesen des Katholizismus“. XXX VIII u. 704 Seiten. Grundzahl 
brosch, MM. 13,—, geb. M. 15,—., 


DAS GEBET. Eine religionsgeschichtliche und religions- 
psychologische Untersuchung. Von Friedrich Heiler. 
Funfte Auflage. 622 $, Brosch. Gz. M. 8,—, Halbl. G=. M. 10,—., 


Ende 1924 erscheint: SADHU SUNDAR SINCH. Umfang etwa 200 5, 


Bisher wuıde dieser merkwurdige Inder nur vom Ftnndpunkt das Pletismus aus 
behandelt. Heiler sucht ihm zum ersten Male vom Standpunkte des Religlons- 
historikers aus geiecht zu werden und weist nach, daß er eine eigenartige Ver- 
schmelzung christlicher und Indischer Frömmigkeit darstellt, «lie ernste Beachtung 


verdient, 


DIE BUDDHISTISCHE VERSENKUNG,. Eine religions- 
geschichtliche Untersuchung. Von Friedrich Heiler. 
Zweite Auflage, 100 $. Grundpreis M. 2,—. 


URTEILE: 

Prot Hugo Koch in der „Theologischen Literaturzeitung“ 1028 Nr, 7: Die 
Vorzüge . . H scher Forschung und Darstellung sind: umfassende Beherrschun; 
yon Quellen und Literatur, tiefes Eindringen bis nuf den Grund der Fragen un! 
Erscheinungen, liebevolles Eınfühlen in alle Formen der Frömmigkeit, Yerstind» 
nie für die mannigfachen Regungen und Stimmungen einer rellglasen Seele, 
Herausfinden der treibenden Kräfte, des Weıtvollen und Bleibenden In der Flucht 
der Erscheinunger, die Gabe, eine Sache von allen Seiten zu beleuchten, und 
auch in Entartungen noch einen gewissen Kern von Berechtigung zu entdecken, 
glänzende Sprache .„... So wird der Leser auf weiten Strecken von der Dar- 
stellung förmlich hingerissen“, 


AUS DER WELT CHRISTLICHER FRÖMMIGKEIT. 


Herausgegeben von Friedrich Heiler. 


Band 1: Friedrich Heiler, Katholischer u, evangelischer 
Gottesdienst. 48 S. Grundzahl M. 0,70. 

Band 2: Leonhard Fendt, Die religiösen Kräfte des katho- 
lischen Dogman. 258 $. Grundzahl M. 8,—, geb. M. 4,—. 

Band 8: Karliried Fröhlich, Die Reichgnttesidon Oalvins. 
58 8. Grundzahl M.—,80,  * 

Band 4; Hermann Bechmann, Evangelische u. katholische 
Frömmigkeit im Reformationsjahrhundert, dar- 
gestellt an Martin Luther und Teresa di Jesu, 100 Seiten. 
Grundzahl M. 1,20. 

Band 5: Leonhard Fendt, Der lutherische Gottesdienst 
des 16. Jahrhunderts, 886 Seiten, Grundzahl M. 5,—, 
Hliwd. M. 6,—. 

Band 6: Grete Lüers, Madonnsenverehrung mittelalter- 

5 licher Nonnen. 64 8, Grundzahl M. 1,—. 

Die Binde 1 bis 4 dieser Bnmmlung sind im Verlag Chr. Kaiser in München 


die Biindg 5 und 6 sowie die Fortsetzung sind im Verlage von Ernst Reinhard 12 
in Miindhen erschienen, 






